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Le premier élément essentiel de la vie intérieure, nous 
dit l’auteur de l’/mitation, est la. pensée habituelle de Dieu 
vivant en nous : & ambulare cum Deo intus (1) ». Les 
grands mystiques Pont compris : la contemplation amou- 
reuse de la Sainte Trinité est une de leurs occupations 
principales, et volontiers, comme saint François Xavier, 
ils rediraient constamment : « O sanctissima Trinitas! » Il 
semble même qu'à notre époque cette dévotion aux trois 
divines Personnes vivant en nous, se répande de plus en 


plus, et soit goûtée non pas seulement par les âmes contem- 


platives, comme Sœur Elisabeth de la Trinité (2), mais 
encore par beaucoup d’âmes ferventes; non seulement dans 
le cloître ou au milieu des labeurs apostoliques, mais jus- 
que dans les occupations absorbantes du monde, ainsi que 


Pattestent un grand nombre de directeurs (3). 


Il ne faut pas nous en étonner : saint Paul et saint Jean 
font de cette doctrine la base de notre vie surnaturelle ; les 


Pères grecs et latins du quatrième et du cinquième siècle 


(1) De Imit. Christi, H, 6/ 

(2) Sœur Elisabeth de la Trinité, 1880-1886, Souvenirs. Voir aussi 
les autobiographies de Lucie-Christine, de Sœur Gertrude, de Sœur 
Marie-Anselme, etc. 

(3) Nous en avons aussi la preuve dans le succès merveilleux de : 
deux opuscules publiés récemment, l’un par le P. PLus, S. J., Dieu en 
nous, 1919, l’autre par le P. Bernanor, O. P De l'Éucharistie à la Tri- 


_nilé, 1919. 


4 À. TANQUEREŸ 


l’inculquent aux fidèles (1); les Scolastiques avec saint :: 
Thomas et saint Bonaventure, en donnent l’exposé didac- 
tique; l'Ecole française du dix-septième siècle en fait le 
fondement de sa spiritualité (2) ; et, tout dernièrement, le 
cardinal Mercier, dans une retraite prêchée à ses prêtres 
sous la domination allemande, leur rappelait que cette vé- 
rité est la base de la vie intérieure (3). C’est donc répon- 
dre à un besoin des âmes que de mettre en lumière les rap- 
ports profonds qui existent entre l’habitation des trois di- 
vines personnes en nous ef la vie intérieure. 

Pour y mieux réussir, nous décrirons : 1° la manière 
spéciale dont les trois divines personnes vivent en nous ; 
2° l’union intime qui en résulte entre notre âme et Dieu ; 
3 les actes qui jaillissent comme spontanément de notre 
cœur au souvenir de cette union. | 


I. — La manière spéciale dont Dieu vit en nous. 


Dieu, nous dit saint Thomas (4), est naturellement dans 
les créatures de trois manières différentes : par $a puis- 
sance, en ce sens que toutes les créatures sont soumises à 
son empire ; par sa présence, en tant qu’il voit tout, jus- 
qu'aux plus secrètes pensées de notre âme & omnia nuda et 
aperta sunt oculis ejus »; par son essence, puisqu'il agit 
partout et que partout il est la plénitude de l’être et la cause 


(1) C'est surtout en parlant du Saint-Esprit qu'ils le font ; PErAU a, 

réuni leurs principaux textes dans le livre VIII De Dogmatibus theolo- 
£iCis. « : 
(2) G. Lerourneau, l’Ecole française du XVIL ,siècle, 1913. — Voir 
dans la Journée chretienne, de M. Ozxer la belle prière du matin « à 
lPhonneur de la très-sainte Trinité », que le P. CHaIGNON, S: J., repro- 
duit à la fin de chacun des volumes de son Nouveau Cours de Méditalons 
sacerdotales, ; | 

(3) CarpiNAz MERCIER, La vie intérieure, appel aux âmes sacerdo- * 
tales, 1919, p 335-469. PUR 

(&) « Sic ergo est in omnibus per potentiam inquantum omnia ejus 
potestati subduntur; est per præsentiam in omnibus in quantum omnia 
nuda sunt et aperta oculis ejus; est in omnibus per essentiam, inquam- 
tum adest omnibus ut causa essendi. » (Sum. theol., I, q. 8, a. 3). 


à 
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première de tout ce qu’il y a de réel dans les créatures, 
leur communiquant sans cesse non seulement le mouve- 
ment et la vie, mais l’être lui-même : «in ipso enim vivi- 
mus, movemur et sumus (1) ». 

Mais sa présence en nous par la grâce est d’un ordre 


_bien supérieur et plus intime. Ce n’est pas seulement la. 


présence du Créateur et du Conservateur qui soutient les 
êtres qu’il a créés; c’est la présence de la Très-Sainte et 
Très-Adorable Trinité telle que la foi nous la révèle. C’est 
une présence à la fois physique et morale qui établit entre 
Dieu et notre âme des rapports très intimes et très sancti- 


fiants. En réunissant tous les traits épars dans nos saints 


Livres, nous pouvons dire que, par la grâce, Dieu est pré- 
sent en nous comme pêre, comme ami, comme collabo- 
rateur, comme sanctificateur, et qu’ainsi il est vraiment le 


principe même de notre vie intérieure, sa cause efficiente 


et exemplaire. 

1° Dans l’ordre de la nature, Dieu est notre créateur 
et notre souverain maître, et nous ne sommes que ses ser- 
viteurs, sa propriété, sa chose. Mais dans l’ordre de la 
grâce, il est notre Père et nous sommes ses enfants adop- 


difs ; privilège merveilleux qui est la base de notre vie sur- 


naturelle. C’est ce que répètent constamment saint Paul et 
saint Jean : € Non enim accepistis spiritum servitutis iterum 
in timore, sed accepistis spiritum adoptionis filiorum, in 
quo clamamus Abba (Pater). Ipse enim spiritus testimo- 
nium reddit spiritui nostro quod sumus filii Dei (2) ». Dieu 
nous adopte donc pour ses enfants, et cela d’une façon 
beaucoup plus parfaite que les hommes ne le font par 
l'adoption légale. Ceux-ci peuvent, bien sans doute trans- 


_ mettre à des fils adoptifs leur nom et leurs biens, mais non 


_ leur sang et leur vie. « L'adoption légale, dit avec raison 
© Je cardinal Mercier (3), est une fiction. L’enfant adopté est 


A) Ac., XVI, 98. 
(2) Rom. VIII, 15-16. 
(3) La Vie intérieure, éd. 1919, p. 405. 
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considéré par les parents adoptifs comme s’il était leur en- 
fant et reçoit d’eux l’héritage auquel aurait eu droit le fruit 
de leur union; la société reconnaît cette fiction et en sanc- 
tionne les effets; néanmoins l’objet de la fiction ne se trans- 
forme pas en réalité... La grâce de l’adoption divine n’est 
pas une fiction. elle est une réalité. Dieu accorde à ceux 
qui ont foi à son Verbe la filiation divine, dit saint Jean : 
«Dedit eis potestatem filios Dei fieri, his qui credunt in no- 
mine ejus (1)». Cette filiation n’est pas nominale, elle est 
effective : « Filii Deinominamur et sumus >. Nous entrons 
en possession de la nature divine, «divinæ consortes na- 
tulæ nie 

Sans doute cette vie divine n’est en nous qu’une parti- : 
cipation, &consortes », une similitude, une assimilation qui 
fait de nous non pas des dieux, mais des êtres déiformes. 4 
Il n'en est pas moins vrai que c’est, non une fiction, mais : 


une réalité, une vie nouvelle, non pas égale, mais sembla-. 
ble à celle de Dieu, et qui, au témoignage de nos Saints 
Livres, suppose une nouvelle génération ou régénération : 
« Nisi quis renatus fuerit ex aqua et Spiritu Sancto... per 
lavacrum regenerationis et renovationis Spiritus Sancti... 
regeneravit nos in spem vivam... voluntarie enim genuit 
nos verbo veritatis.(2) ». Toutes ces expressions nous men- 
trent que notre adoption n’est pas purement nominale, 
mais vraie et réelle, bien que très distincte de la filiation 
du Verbe incarné. C’est pour cela que nous devenons héri- 
tiers de plein droit du royaume céleste, cohéritiers de celui 
qui est notre frère aîné : & hæredes quidem Dei, cohære- - 
des autem Christi. ut sit ipse primogenitus in multis fra- 
tribus (3) ». N'est-ce pas le cas de redire la parole si tou- 
chante de saint Jean : « Videte qualem caritatem dedit no- 
bis Pater, ut filii Dei nominemur et simus (4) ». 


(1) Joan., I, 12. | 

(2) Joan., IL 5; Tit., IL, 53 1 Petr., L 3; Jac., I, 18. 
(3) Rom., VII, 17; VIII, 29. 

(4) Joan., IE, 1. 


TE 
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Dieu aura donc pour nous le dévouement, la tendresse 
. d’un père. Il se compare lui-même à une mère qui ne peut 
jamais oublier son enfant : « Numquid oblivisci potest mu- 
lier infantem suum, ut non misereatur filio uteri sui? Et 
si illa oblita fuerit, ego tamen non obliviscar tui (1) ». Cer- 
tes il l’a bien montré, puisque, pour sauver ses enfants dé- 
chus, il n’a pas hésité à donner et.à sacrifier son Fils uni- 
que : « Sic Deus dilexit mundum ut Filium suum unige- 
nitum daret, ut omnis qui credit in eum non pereat, sed 
habeat vitam æternam (2) ». C’est ce même amour qui le 
porte à se donner tout entier, dès maintenant et d’une façon 
habituelle, à ses enfants adoptifs, en habitant dans leur 
cœur.: & Si quis diligit me, sermonem meum servabit, et 
Pater meus diliget eum, et ad eum venienus et mansio- 
nem apud eum faciemus (3) ». Îl habite donc en nous 
comme un Père très aimant et très dévoué. 
2° Mais il vient aussi à titre d’amr. L’amitié ajoute aux 
relations de père et de fils une certaine égalité, « amicitia 
æquales accipit aut facit », une certaine intimité, une réci- 
procité qui entraîne les plus douces communications. Or 
ce sont bien là les relations que la grâce met entre Dieu et 
nous : à la dernière Cène, Jésus déclare à ses’apôtres que 
désormais ils ne seront plus ses serviteurs, mais ses amis, 
parce qu’il n’aura plus de secrets pour eux : € Jam non di- 
cam vos servos, quia servus nescit quid faciat dominus 
ejus ; vos autem dixi amicos, quia omnia quæcumque au- 
| divi a Patre meo, nota feci vobis (4) ». Ce sera une douce 
familiarité qui présidera désormais à leurs rapports, cette 
familiarité qui existe entre amis quand ils prennent un 
repas en tête-à-tête : « Ecce sto ad ostium et pulso; si quis 
audierit vocem meam et aperuerit mihi januam, intrabo ad 


ef: (1) Zsa., XLIX, 15. 

3 (2) Joan., II, 16. 

à” (3) Joan., XIV, 23. 
1 (4) Joan, XV, 15. 
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illum, et cænabo cum illo, et ipse mecum (1) ». Admi- 
rable intimité que nous n’eussions jamais osé ambition- 
-ner si P'Ami divin n'avait pas pris lui-même les devants! 
: Et cependant cette intimité s’est réalisée et se réalise 
encore chaque jour, non pas seulement chez les saints, 
mais dans les âmes intérieures qui consentent à ouvrir la 
porte de leur âme à hôte divin. C’est ce que nous atteste 


l’auteur de l’Imitation quand il décrit les fréquentes visites 


de l’Esprit-Saint aux âmes intérieures, lés douces conver- 
sations qu’il entretient avec elles, les consolations et les ca- 


resses dont il les comble, la paix qu’il fait régner en elles, 


Pétonnante familiarité avec laquelle il les traite : « Fre- 
quens illi visitatio cum homine interno, dulcis sermocina- 


tio, grata consolatio, multa pax, familiaritas stupenda: ni- 


mis (2) ». Du reste la vie des mystiques contemporaines, de 
la vénérable sœur Thérèse de lEnfant-Jésus, de sœur Ger- 
trude-Marie, de Gemma Galgani et de tant d’autres nous 
montrent que ces paroles de lImitation se réalisent tous 
les jours. Il est donc bien vrai que Dieu vit en nous comme 
‘un ami intime. 

3° Il n’y reste pas oisif; il y agit comme le plus puis- 
sant des collaborateurs. Sachant bien que de nous-mêmes 
nous ne pouvons cultiver cette vie surnaturelle qu’il met 
en nous, il supplée à notre impuissance en collaborant avec 
nous par la grâce actuelle. Avons-nous besoin de lumière 
pour percevoir les vérités de la foi qui désormais guideront 
nos pas? C’est lui, le Père des lumières, qui viendra éclai- 


rer notre intelligence sur notre fin dernière et les movens 


de l’atteindre, lui qui nous suggèrera ces bonnes pensées 
inspiratrices des bonnes actions. Avons-nous besoin de 


force pour vouloir sincèrement orienter notre vie vers no- 


tre fin, pour le vouloir énergiquement et constamment ? 
1 . LI LA 
C’est lui qui nous donnera ce concours surnaturel qui nous 


(1) Apoc , ILE, 20. 
(2) TRE A TTC AV Te 


a - 


; 
. 
| 
1 
:. 
4 
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permet de vouloir et d'accomplir nos résolutions, « ope- 
ratur in vobis et velle et perficere (1) ». S'il s’agit de com- 


battre nos passions ou de les discipliner, de vaincre les 


tentations qui parfois nous obsèdent, c’est lui encore qui 
nous donnera la force d’y résister et d’en tirer parti pour 
nous affermir dans la vertu : «Fidelis est Deus qui non 
patietur vos tentari supra id quod potestis, sed faciet etiam 
cum tentatione proventum (2) ». Quand, fatigués de faire 
le bien, nous serons portés au découragement et aux dé- 
faillances, 11 s’approchera de nous pour nous soutenir et 
assurer notre persévérance : qui cæpit in vobis opus bo- 
num, ipse perficiet usque in diem Christi Jesu (3) ». En un 
mot, nous ne serons jamais seuls, même alors que, privés 
de consolation, nous nous croirons abandonnés : la grâce 
de Dieu sera toujours avec nous, pourvu que nous consen- 


. tions à travailler avec elle : & gratia ejus in me vacua non 


fuit, sed abundantius illis omnibus laboravi : non ego au- 
tem, sed gratia Dei mecum (4)... Dei enim sumus adjuto- 
res (5) ». Appuyés sur ce tout puissant collaborateur, nous 
serons invincibles : {«omnia possum in eo qui me confor- 


_tat (6) ». 


4 Ce collaborateur est en même temps un sanctifica- 
teur : en venant habiter notre âme, il la transforme en un 
temple saint orné de toutes les vertus : «€ Templum Dei 
sanctum est : quod estis vos (7) ». Le Dieu qui vient en 
nous par la grâce, ce n’est pas en effet le Dieu de la na- 
ture, mais le Dieu vivant, la Trinité sainte, source infinie 
de vie divine et qui ne demande qu’à nous faire partici- 
per à sa sainteté, Cad eum veniemus »; parfois sans doute 


(4) Philip, I, 18. 

(2) Z Cor., XX, 13. 

(8) Philip. I, 6. 

(4) I Cor., XV, 10. 

(3)#2Cor., IIl:°9;: d 
(6) Pbilip., IV, 13. 

(7) 1 Cor. I, 17. 
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cette habitation est attribuée au Saint-Esprit; par appro- 
priation, parce qu’elle estune œuvre d’amour; mais, comme 
elle est une œuvre ad extra, elle est commune aux trois 
divines personnes. Voilà pourquoi saint Paul nous appelle 
indifféremment les temples de Dieu et les temples du Saint- 
Esprit : «Nescitis quia templum Dei estis et Spiritus Dei 
habitat in vobis P (1). » 
Il y vient pour nous communiquer une participation à 
sa vie : (Maxima et pretiosa nobis promissa donavit, ut 
‘per hæc efficiamini divinæ consortes naturæ (2) ». La grâce 
habituelle met en nous un principe vital surnaturel qui 
divinise pour ainsi dire la substance même de notre âme, 
ou, pour parler plus exactement, la rend déiforme « divi- 
næ consortes naturæ »; pour permettre à nos facultés 
de faire des actes surnaturels, il les perfectionne par les 
vertus infuses et les dons du Saint-Esprit : « caritas Dei 
diffusa est in cordibus vostris per Spiritum Sanctum qui 
datus est nobis (3) ». Et, pour mettre en œuvre cet ,jorga- 
nisme surnaturel, il nous distribue en temps opportun ses 


grâces actuelles. Par là tout se trouve sanctifié et divinisé 


en nous, notre substance par la grâce habituelle, nos fa- 
cultés par les vertus et les dons, nos actes par la grâce 
actuelle. Le Dieu de la Trinité vivant et agissant en nous 
est donc bien le principe de notre sanctification, la source 
de notre vie intérieure. C’est ce que nous comprendrons 
mieux encore en étudiant l’union intime que cette habita- 
tion crée entre Dieu et notre âme. 


Î 


Il, — Union produite par la grâce entre Dieu 
et notre âme. 


L / 


2 | 
Puisque Dieu vit en nous comme un père très amant, 
V 


l 


‘() À Cor. HE, 16. 
(2) II Petr., 1, 4. 
(3) Rom., V, 5. 


| comme un ami intime et un précieux collaborateur, qui 
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nous sanctifie et nous divinise dans la mesure où nous pou- 
vons l’être, 1l.est évident qu'il en résulte pour notre âme 
une union très étroite avec cet hôte divin. C’est avant tout 
une union morale qui crée entre lui et nous les rapport les 
plus affectueux et les plus sanctifiants : parce qu’il se donne 
si complètement à nous, nous aimons à faire nôtres, à 
épouser pour ainsi dire, ses pensées, sés sentiments, ses 


‘ volitions, à nous rapprocher de lidéale perfection dont il 


est le plus parfait exemplaire: « Estote ergo vos perfecti si- 
cut et Pater vester cælestis perfectus'est (1) » ; nous ne for- 
mons plus avec lui qu'un cœur et qu’une âme, « cor unum 
et anima una ». C’est ce qui résulte de tout ce que nous 
avons SE dit. | 

Mais n’y a- il pas quelque chose de plus, Abe chose 
de physique dans cette union ? 

1° Les comparaisons employées par les Pères semble- 
raient l’indiquer. 

a) Ungrand nombre d’entre eux nous disent que l’union 
de Dieu avec l’âme est semblable à celle de l’âme et du 
corps : QÏI y a deux vies en nous, dit saint Augustin, la 
vie du corps et celle de l’âme, la vie du corps, c’est l’âme, 
et la vie de l’âme, c’est Dieu «sicut vita corporis anima, 
sic vita animæ Deus (2) ». Ce ne sont là évidem- 
ment que des analogies; tâchons de dégager la vérité 
qu’elles contiennent. L'union entre le corps et l’âme est 
substantielle, si bien qu’ils ne forment plus qu’une seule 
et même nature, üne seule et même personne. Il n'en 


est pas ainsi de l’union entre notre âme et Dieu : nous 


conservons toujours notre nature et notre personnalité, 
et demeurons ainsi essentiellement distincts de la divi- 
nité. Mais, de même que l’âme donne au corps la vie dont 
il jouit, ainsi Dieu, sans être la forme de l’âme, lui donne 
sa vie surnaturelle, vie non pas égale, mais véritablement 


} 


(1) Matih., NV, 48 
4 Enarral. in psal. 70, sermo 2, n. 3. P. L. 36, 893. 
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et formellement semblable à la sienne ; et cette vie cons- 


titue une union très réelle entre notre âme et Dieu. Selon 


une comparaison fréquemment employée par les Pères, le 
Saint-Esprit imprime en nous l’image de Dieu comme un 
sceau imprime son image sur la cire; ils ajoutent que, 
comme le fer plongé dans la fournaise devient semblable 
au feu, ainsi notre âme plongée dans la fournaise de la di- 
vinité lui devient semblable. | 

Ces comparaisons montrent bien que notre union avec 
Dieu n’est pas simplement morale, mais suppose une réalité 
concrète que Dieu nous communique et qui sert de trait 
d’union entre lui et nous; assurément cette relation nou- 
velle n’ajoute rien à Dieu, mais elle perfectionne notre âme 
et la rend déiforme; l'Esprit Saint est ainsi non la cause 
formelle, mais la cause efficiente et exemplaire de notré 
sanctification. 


b) Cette même vérité se dégage de la comparaison faite 


par quelques auteurs (1) entre l’union hypostatique et 
l'union de notre âme avec Dieu. Assurément la différence 
entre les deux est essentielle : l’union hypostatique est 
substantielle et personnelle, puisque la nature divine et la 


nature humaine, bien que parfaitement distinctes, ne for- 


ment plus en Jésus-Christ qu’une seule et même personne, 
tandis que l’union de l’âme à Dieu par la grâce nous laisse 
notre personnalité propre, essentiellement distincte de la 
personnalité divine et ne nous unit à Dieu que d’une façon 
accidentelle : « Elle se fait, en effet, par l'intermédiaire de 
la grâce sanctifiante, « accident » surajouté à la substance 
de l’âme ;.or, dans le langage scolastique, l’union d’un 
accident et d’une POMAENRE s’appelle une union « acciden- 


telle @) ». 


Il n’en est pas moins vrai que lunion de l’âme à Dieu 


est bien une union de substance à substance (3), que 


(1) Berzamy, La Vie surnaturelle, p. 184-491. 
(2) CarpinaL MERCIER, La Vie intérieure, éd. 1919, p. 392. 
(3) C'est au fond la pensée du cardinal Mercier, a al ajoute (Z.c.): 


\ 
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l’homme et Dieu sont en contact aussi intime que le fer et 
le feu qui l'enveloppe et le pénètre, que le cristal et la lu- 
mière. Pour tout résumer en un mot, l’union hypostatique 
fait un homme-Dieu, l’union de la grâce fait des hommes 
de Dieu ; et de même que les actions du Christ sont divino- 
humaines ou théandriques, ‘ainsi celles du juste sont déi- 
formes, faites en commun par Dieu et par nous, et à ce 
titre méritoires de la vie éternelle qui n’est autre chose 
qu’une union immédiate avec la divinité. On peut donc 
dire, avec le P. de Smedt (1), «que l’union hypostatique 
est le type de notre union avec Dieu par la grâce et que 
celle-ci en est l’image la plus parfaite qu’une pure créature 
puisse reproduire en elle. » 

Concluons avec le même auteur, que l’union de la grâce 
n’est pas purement morale, mais qu’elle contient un élé- 
ment physique qui nous permet de l’appeler physico-mo- 
rale : «& La nature divine est véritablement et dans son être 
propre unie à la substance de l’âme par un lien spécial de 
manière que l’âme juste possède en elle la nature divine 
comme lui appartenant, et, par conséquent possède un ca- 
ractère divin, une perfection d’ordre divin, une beauté di- 
divine, infiniment supérieure à tout ce qu’il peut y avoir 
de perfection naturelle dans une créature quelconque 
existante ou possible (2) ». 

2 Si, laissant de côté les comparaisons, nous étu- 


« En un sens, cependant, cette union est substantielle, car, d'une part 
elle se fait de substance à substance, sans l’interposition d’aucun acci- 
dent naturel, et, d’autre part, elle met l’âme en communication directe 
avec la substance divine, elle met cette substance immédiatement à sa 
portée comme un bien dont elle a la faculté de jouir, de disposer. » 
Ainsi s'expliquent les expressions des Mysiiques qui, avec saint Jean 
de la Croix, parlent de ces attouchements divins «qui ont lieu de Ja 
substance de l'âme à la substance de Dieu, dans le commerce d’une 
intime connaissance amoureuse. » (Nuit, 1. Il, ch. 23) Le P. Poulain, 
dans les Grâces d’Oraison, ch VI (Citations), a recueilli un grand nom- 
bre de textes des Coniemplalifs sur ce sujet. 

(1) Notre Vie surnaturelle, p. 51. 

(2) Op. cil., p. 49. 


14 | À. TANQUEREY 
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dions le côté doctrinal de la question, nous arrivons à la 


même conclusion. Dans le ciel, les élus voient Dieu face à 


face à face, sans intermédiaire ; c’est l’essence divine elle- 
même qui joue le rôle d'espèce impresse : Qin visione quo 
Deus per essentiam videbitur, ipsa divina essentia erit 
quasi forma intellectus quo intelliget (1) » [y a donc en- 
tre eux et la Divinité nne union vraie, réelle, qu’on peut 
appeler physique, puisque Dieu ne peut être vu et possédé 
qu’à la condition d’être présent à leur esprit par son essence 
et ne peut être aimé que s’il est effectivement uni à leur vo- 


lonté comme objet d'amour : & amor est magis unitivus. 


quam cognitio (2) ». Or, la grâce n’est autre chose qu’un 
commencement, un germe de la gloire : € gratia nihil est 
quam inchoatio gloriæ in nobis (3) ». 


Donc l'union commencée sur terre entre de âme et. 


Dieu par la grâce est au fond du même genre que celle de 
la gloire, réelle et en un certain sens physique comme elle. 
Ainsi conclut le P. Froget, dans son beau livre de L’Ha- 


bitation du Saint-Esprit (p. 159), en s'appuyant sur de 


nombreux textes de saint Thomas : « Dieu est donc réel- 
lement, physiquement, substantiellement présent au chré- 
tien qui a la grâce; et ce n’est pas une simple présence 


matérielle, c’est une vraie possession accompagnée d’un. 


commencement de jouissance ». 

Cette même conclusion découle encore de l'énalsee de 
la grâce elle-même. Selon l’enseignement du Docteur An- 
gélique, basé sur les textes même de la Sainte Ecriture que 
nous avons cités, la grâce habituelle nous est donnée pour 
jouir non seulement des dons divins, mais des personnes 
divines elles-mêmes : &« Per donum gratiæ gratum facien- 


(4) S. Tomas, Sum. theol., Suppl., q. 92, a. 1 ad 8. 
(2) Sum. theol., 1: 22, q. 28, a. 1 ad 3. 


(8) Sum. theol.,:22 22e, q. 24, à. 3 ad 2. Telle est aussi la pensée de. 


Léon XIII, dans son Éneye” Dh illud munus : « Hæc autem mira 
conjunctio, quæ suo nomine inhabitatio dicitur, eonditione tantum seu 
statu ab ea discrepat quæ cælites Deus beando complectitur. » Cavar- 
LERA, Thesaurus doctrinæ cathol., n. 546. 
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tis perficitur creatura rationalis ad hoc quod libere non 
solum ipso dono creato utatur, sed ut ipsé divin personä 
fruatur (À) ». Or, ajoutera-t-on un peu plus tard, pour jouir 
d’une chose, il faut la présence de cet objet, et par consé- 
quent pour jouir de PEsprit-Saint, sa présence est néces- 
saire aussi bien que le don créé qui nous unit à lui (2). Et 
comme la présence du don créé est réelle et physique, celle 
du Saint-Esprit n’est-elle pas du même genre ? 

Ainsi donc les déductions de la foi aussi bien que les 
comparaisons des Pères nous autorisent à dire que l’union 
de notre âme avec Dieu par la grâce n’est pas seulement mo- 
rale, qu’elle n’est pas non plus substantielle au sens propre, 
mais qu’elle est tellement réelle qu’on peut l'appeler phy- 
sico-morale. Comme elle demeure en même temps voilée 
et obscure, et qu’elle est progressive, en ce sens que nous 
en percevons d’autant mieux les effets que nous cultivons 
davantage la foi et les dons du Saint-Esprit, les âmes fer- 
ventes, qui soupirent après l’union divine, se sentent vive- 
ment pressées d'avancer chaque jour dans la pratique des 
vertus, afin de posséder plus parfaitement ce Dieu qui seul 
par sa présence et son amour peut faire leur bonheur : C’est 
ce qu’il nous reste à expliquer. 


IT. — Des actes qui accompagnent la pensée de Dieu 
vivant en nous. 


1° Quand on pense fréquemment à ce Dieu trois fois 
saint qui vit en nous, le premier sentiment qui jaillit 
comme spontanément du cœur, c’est celui de ladoration : 
« Glorificate et portate Deum in corpore vestro (3) ». Com- 


! 


(1) Sum. theol., 1, q. 43, a. 3 ad 1. 

(2) « Ad fruendum eo quo fruendum est, requiritur præsentia frui- 
bilis et etiam dispositio debita fruentis: unde requiritur præsentia 
Spiritus Sancti et ejus donum, scilicet amor quo inhæreatur , ei ». 
Ps. BoNAvENTURA, Compendium Theol, verit., 1. I, ©. 9. 

(3) Z Cor., VI, 20. 
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ment, en effet, ne pas glorifier, bénir, remercier cet hôte 
divin qui transforme notre âme en un véritable sanctuaire P 
Quand Marie eut reçu en son chaste sein le Verbe incarné, 
sa vie ne fut plus qu’un acte perpétuel d’adoration et de 
reconnaissance : &« Magnificat anima mea Dominum... fecit 
mihi magna qui potens est, et sanctum nomén ejus »; tels 
sont aussi, bien qu’à un degré moindre, les sentiments 


d’une âme qui prend conscience de l'habitation du Saint- - 


Esprit en elle : elle comprend qu’étant le temple de Dieu, 
elle doit sans cesse s’offrir comme une hostie de louange à 


la gloire des trois divines personnes. Au commencement. 


de ses actions, en faisant le signe de la croix « in nomine 
Patris et Filii et Spiritus Sancti », elle leur consacre cha- 
cune de ses actions; en les terminant, elle reconnaît que 
tout ce qu’elle a fait de bien doit leur être attribué : & Glo- 
ria Patri et Filio et Spiritui Sancto ». Elle aime à redire les 
prières liturgiques qui célèbrent leurs louanges : le « Glo- 
ria in excelsis Deo », qui exprime si bien tous les senti- 
ments de religion à l’égard des divines personnes et sur- 
tout du Verbe incarné; le « Sanctus », qui proclame leur 
sainteté ; le «Te Deum » qui est l’hymne de la reconnais- 
naissance. En face de cet hôte divin, si bienveillant sans 
doute, mais qui ne cesse d’être Dieu, elle reconnaît hum- 
blement son entière dépendance de Celui qui est son pre- 


mier principe et sa dernière fin, son incapacité à le louer 
comme il le mérite, et, dans ce sentiment, elle s’unit à. 
l'Esprit de Jésus qui seul peut rendre à Dieu la gloire à 


laquelle il a droit : « Spiritus adjuvat infirmitatem : nam 
quid oremus, sicut oportet, nescimus; sed ipse Spiritus pos- 
tulat pro nobis gemitibus inenarrabilibus (1)». 

2° Après avoir adoré Dieu et proclamé son néant, l’âme 
se laisse aller aux sentiments de l’amour le plus confiant. 
Tout infini qu’il soit, il s’abaisse vers nous comme le père 
le plus aimant vers son fils et nous invite à l’aimer : « Præ- 


(1) Rom., VII, 26. 
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be, fili, cor tuum mihi (1) », cet amour, il a le droit de 
l'exiger impérieusement ; mais il préfère nous le demander 
doucement, affectueusement, pour qu’il y ait, pour ainsi dire, 
plus de spontanéité dans notre réponse, plus d’abandon 
filial dans notre recours à lui : « Jacta super Dominum cu- 
ram tuam, et ipse te enutriet (2) ». Comment ne pas répon- 
dre à tant de prévenances délicates, à des sollicitudes si ma- 


_ternelles par un amour confiant P Ce sera un amour péni- 


tent, pour expier nos trop nombreuses infidélités dans le 
passé et dans le présent; un amour reconnaissant, pour 
remercier cet insigne bienfaiteur, ce collaborateur dévoué 
qui travaille notre âme avec tant d’assiduité ; mais surtout 
un amour d'amitié qui nous fera converser doucement avec 
le plus fidèle et le plus généreux des amis, et épouser tous 
ses intérêts, procurer sa gloire, faire bénir son saint nom. 
Ce ne sera donc pas un simple sentiment affectueux, ce 
sera un amour généreux, allant jusqu’au sacrifice, à l’oubli 
de soi, au renoncement à la volonté propre par la soumis- 
sion aux préceptes et aux conseils divins : {non mea vo- 
luntas, sed tua fiat. » 

3° Cet amour nous conduira donc à l’imitation de 


Padorable Trinité, dans la mesure où elle est compatible 


avec la faiblesse humaine. Fils adoptifs d’un Père très 
saint, temples vivants du Saint-Esprit, nous comprenons 
mieux la nécessité de respecter et notre corps et notre 
âme. C’était la conclusion que l’Apôtre inculquait à ses 
disciples : « Nescitis quia templum Dei estis, et Spiritus 
Dei habitat in vobis? Si quis autem templum Dei viola- 
verit, disperdet illum Deus. Templum.enim Dei sanctum 
est quod estis vos (3)». L'expérience prouve qu’il n’est 
pas, pour les âmes généreuses, de motif plus puissant que 
celui-là pour les détourner du péché et les exciter à la pra- 


, 


- (À) Prov., XXIII, 26. 
(2) Ps. LIV, 23, cf. Maith,, VI, 26; 1 Petr., N, 7. 
(8) Cor, H,,16-17.- 
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tique des vertus; ne faut-il pas en effet purifier et orner 
sans cesse un temple où réside le Dieu trois fois saint P 
Du reste, quand Notre-Seigneur veut nous proposer un 
idéal de perfection, il ne va pas le chercher en dehors de 
la sainte Trinité: « Estote ergo vos perfecti, sicut et Pater 
vester cælestis perfectus est (1) ». De prime abord, cet idéal 
semble trop élevé ; mais quand on se rappelle que nous 
sommes les fils adoptifs du Père, et qu’il vit en nous pour y 
imprimer son image et collaborer à notre sanctification, on 
comprend que noblesse oblige et que c’est un devoir de 
nous rapprocher sans ‘cesse des divines perfections. C'est 
surtout pour pratiquer la charité fraternelle que Jésus 
nous demande d’avoir devant les yeux ce modèle parfait 
qu'est l’indivisible unité dés trois divines personnes : « Ut 
omnes unum sint, sicut tu, Pater, in me et ego in te, utet 
ipsi in nobis unum sint (2) ». Prière touchante, dont saint 
Paul se fera un jour l’écho, en suppliant ses chers disci- 
ples de ne pas oublier qu’étant un seul corps et un seul 
esprit, n'ayant qu’un seul et même Père qui habite en tous 
les justes, ils doivent conserver l’unité de l’esprit par le 
lien de la paix (3). 

Nous pourrions compléter cette énumération et montrer 
comment toutes les vertus découlent du culte de la Sainte 
Trinité vivant en nous. Ce que nous avons dit suffit à nous 
convaincre que cette dévotion est vraiment la base, le fon- 
dement, le principe de la vie intérieure. Quand on pense 
souvent à cette ‘grande vérité, que saint Paul et saint Jean 
rappellent constamment aux fidèles de leur temps, à savoir 
que notre âme est la maison de Dieu, le temple où il dai- 
gne habiter comme père, comme ami, comme collabora- 
teur, qui ne se sent porté, à l’exemple de Sainte Catherine 

à = 


(1) Matth., V, 48. 

(2) Joan., XVII, 21. 

(3) QSolliciti servare unitatem spiritus in vineulo pacis. Unum cor- 
pus et unus spiritus.. Unus Deus et Pater omnium, qui est super om- 
nes, et per omnia et in omnibus. » (Ephes., IV, 36. 


‘ 
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de Sienne, à se retirer fréquemment dans cette petite cel- 
lule, pour lui rendre nos devoirs de religion et d’amour, 
pour lui offrir nos actions comme autant d’hosties de 
louange, pour le prier avec une confiance toute filiale, 
pour essayer de nous rapprocher de lui, en imitant, dans 
la mesure du possible, ses perfections et surtout son iné- 
puisàble charité ? Cest à quoi s’essayent aujourd’hui un 
grand nombre d’âmes ferventes : leur vie intérieure en de- 
vient plus profonde, plus unie à Dieu et au Verbe incarné : 
« Vivere saumme Deo in Christo Jesu (1) », leur apostolat 
plus fécond. C’est là aussi qu’elles trouvent la paix et le 
bonheur dans la mesure où on peut en jouir sur terre ; et 
volontiers, au milieu même de leurs épreuves et de leurs 
sacrifices, elles redisent la parole de Sœur Elisabeth de la 
Trinité : « J’ai trouvé mon ciel sur la terre, puisque le ciel 
c’est Dieu et Dieu est en/mon âme; le jour où j'ai compris 
cela, tout s’est illuminé pour moi. » 


La Solitude, Issy. Adolphe TANQUEREY, S. S. 


(1) Our, Pietas Seminarir. 


NOTES ET DOCUMENTS 


CLA VIE DANS LCECCHARIS ES 
DE 
NICOLAS CABASILAS (x). 


Nicolas Cabasilas passe pour un des plus grands auteurs 
mystiques byzantins. Evêque de Thessalonique dans la se- 
conde moitié du quatorzième siècle, personnage diplomati- 
que influent, chargé d’importantes missions ecclésiastiques, 
il fut ami du basileus Jean Cantacuzène, et, au moins dans 
la partie la plus brillante de sa vie, l’ennemi des Paléolo- 
gues ; comme son oncle, Nil Cabasilas, à qui il succéda sur 
le siège de Thessalonique, comme Grégoire Palamas, dont 
il paraît avoir été un adepte, il détestait les Latins et leurs 
défenseurs à Byzance ; par son action politique et littéraire, 
il favorisa les moines de l’Athos et défendit la contempla- 
tion & hésychaste » (2) c’est-à-dire quiétiste, au sens le plus 
fort du mot. 


(1) Lepi rc êv Xotord Cwñc. — Les six premiers livres ont été publiés en 
1604 par Jacques PonrTanus (J. Spanmüller S. J., de Bruck en Bohême), 
d’après le Cod. Vindob. 210. — L'ouvrage entier (7 livres) a été publié 
d’après le même Codex (Greifswald, 1849) par W. Gass, qui devait igno- 
rer l’édition de 1604. — Micxe (1865), que nous citons, a repris l’édition 
de Pontanus qu’il a complétée par celle de Gass. (P. G. 150, col. 493-726). 

Sur Nicolas Cabasilas, cf. KrumBacuer, Geschichie der byzantinischen 
Liüteratur, 2° éd. (1896), p.159 ; Hauck. Realencyclopädie ; Jucre, Echos 
d'Orient, t. 13 (1910), p. 338-343 (L'éloge de Maïthieu Cantacuzène) ; 
juillet 1919, p. 375-389, (La doctrine mariale de N. C.) . 

(2) Nous préparons sur Cabasilas et l’ « hésychasme » une étude 
historique plus étendue. 
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Il nous à paru utile d'étudier dans un de ses écrits les 
moins inconnus : «La Vie dans le Christ», sa doctrine 
mystique. Nous ne prétendons Édemiene pas exposer 
dans ce travail l’enseignement fort riche et un peu touffu 
du grand docteur orthodoxe, mais seulement en détacher 
quelques éléments qui nous ont paru plus essentiels et carac- 
téristiques de sa piété. : 

A la première lecture de « La Vie dans le Christ», on 
est agréablement surpris de & trouver un homme ». Les 
auteurs byzantins sont presque toujours subtils et experts à 
se servir de leur langue ; mais souvent aussi ils sont en- 
nuyeux par leur prolixité, leur emphase, le vide de leur 
pensée, leur servilité à égard des Pères grecs; s’ils se con- 
tentaient de puiser dans les ouvrages du quatrième et du 
cinquième siècles les doctrines traditionnelles, on ne pour- 
rait que les en louer; mais leur style n’est souvent qu’un 
pastiche, leur doctrine qu’un plagiat de celle du « bienheu- 
reux Jean » (Chysostome), de « l’admirable Basile », et 
surtout du « divin Denys » (1); en particulier, l'influence 
du pseudo-Aréopagite, de ses épithètes et de ses périphrases 
éblouissantes, n’a pas peu contribué à dessécher dans les 
écrivains de la fin du Bas- Empire la fraîcheur du style et de 
la pensée. 

Nicolas Cabasilas paraît avoir été exempt de ces défauts, 
au moins en partie : une pensée jeune et personnelle vivifie 
son style encore un peu trop engoncé dans les opulentes 
formules de Denys; il sait rafraîchir les vieilles comparai- 
sons : ( lumière du soleil » et grâce de Dieu, « combats 
athlétiques » et ascèse chrétienne... ; on lui découvre plus 
de légèreté, plus de tendresse aussi; une intelligence plus 
profonde de la réalité surnaturelle, et de la réalité en géné- 
ral ; la personne du Sauveur lui apparaît en des attitudes 
moins hiératiques, plus humaines et plus divines. Sans 
faire fi de la tradition patristique, il en use avec sobriété, 
il n’en est pas esclave; «La Vie dans le Christ »ne contient 
guère qu’une citation de saint Jean Chrysostome (2), et une 


(1) Cf. Ch. Dieu. Byzance (Flammarion, 1919), p. 277. 
(2) P. G. 150. 564 B - 565 À (44 lignes). 
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autre de Denys (1) ; encore celle-ci n’est-elle pas littérale (2). 
Par contre, l'Evangile et la première Epitre de saint Jean, 


les Epitres de saint Paul sont les sources auxquelles il a | 


puisé le plus fréquemment et avec bonheur. 

La « Vie dans le Christ» est divisée en sept livres d’iné- 
gale étendue. Le premier énonce assez longuement le sujet 
de tout l’ouvrage : la Vie dans le Christ est donnée par le 
Baptême, le Sat Chrême (Confirmation) et l’Eucharistie. 
Les trois livres suivants (If, III, IV) exposent le rôle de 
chacun de ces sacrements dans notre vie spirituelle. Le livre 
V°est explication symbolique de la consécration d’un autel. 
Le livre VI° est un recueil de sujets de méditation qui gar- 
deront en nous la Vie divine engendrée par les Sacrements. 
Enfin le dernier livre est la description des joies d’un saint 
possédé par l’amour pur. 

Pour bien saisir la portée de l’ouvrage, il faut se souve- 
nir que Nicolas Cabasilas est un liturgiste, et donc un sym- 
boliste. Toute liturgie chrétienne, et en die) la litur- 
gie byzantine, est une suite de symboles; la liturgie dite de 
saint Jean Chrysostome, que notre auteur avait commentée 
longuement (3), lui avait révélé le sens profund des céré- 
monies sacrées et leur relation avec notre vie intérieure : 
_ il était prêt à étudier le rôle des sacrements, des « mystères » 

comme disent les Grecs — de ces rites visibles qui donnent 
la grâce invisible. 

Les développements purement liturgiques ne manquent 
pas dans la « Vie dans le Christ » par exemple, la descrip- 
tion des rites du baptême (528 B-533 B), de la consécration 
d’un autel (1. V en entier). 

Les idées qui nous semblent résumer la doctrine de 
l'ouvrage sont les suivantes : 


(1) 592 B. 

(2) Son autre grand ouvrage, « PEposon de la Liturgie », est plus 
riche de citations (P. G. 150 c. 367-49!. Cf. spécial. 432 B- 433 B) sur- 
tout quand il s'attaque aux Latins; son style aussi devient alors plus 
ampoulé, plus semblable au style de ses contemporains. 

(3) Nous admettrions volontiers que l” “Epunvelx tas Oelas Aervouoylus est 
antérieure à « la Vie dans le Chrisi », bien que nous n’en possédions 
que des indices : l’amorce de certains dérclppe mer sur la médiation 
du Christ (477 A.), sur l’assimilation inverse de l’homme à sa nourriture 
eucharistique (452 C. D }... 
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la compénétration du monde futur et du monde présent; 
les sens et facultés spirituelles ; 

les relations intimes du chrétien avec le Christ ; 
l’œuvre de l’homme dans l’union au Christ; 

Pamour pur. : 


[. — Compénétration du monde futur et du monde 
présent. 


+ 


La vie dans le Christ naît en ce monde et y prend sa source, et elle 
s'achève dans le monde futur, lorsque nous arrivons au grand jour... 
Aujourd’hui, elle est obscurcie par la chair, la brume et la corruption 
d’ici-bas, qui ne peut recevoir l’incorruptibilité (493 A). 


Dès ici-bas, tout un monde nous environne, mystérieux 
et intérieur, non pas un monde d’ombres, mais un monde 
de réalités, d'autant plus réelles et vivantes que lesprit est 
plus réel que la matière; la chair nous cache ces réalités; 
l'esprit y vit et s’y trouve chez lui. Le monde futur n’est 
donc pas seulement futur, la vie que l’on y mènera ne sera 
pas une vie tout autre que celle d’ici-bas, la mort ne sera 
pas une coupure : l’avenir vit déjà dans le présent et sy 
montre à ceux qui savent l’y voir. 

Le monde d’ici-bas engendre « l’homme nouveau » : 


De même que l'embryon (1), tant qu’il reste dans la vie obscure 
et confuse (vyxr& : litt. : « qui nage »), est préparé par la nature à sa 
vie dans la lumière, et est façonné, comme d’après un modèle, selon 
la vie qui lui est destinée; ainsi les Saints... [Mais il y a une dif- 
férence :] l'embryon ne peut avoir connaissance de cette vie, — les 
bienheureux ont dès maintenant beaucoup de révélations sur le 
monde futur. C’est que les embryons n’ont pas encore cette vie, elle 
est pour eux rigoureusement (éxprBü) future, aucune lumière ne par- 
vient dans les lieux où ils demeurent, rien de ce qui constitue notre 
vie. — Mais pour nous, il n’enest pas ainsi : le monde futur s’est 
déjà comme répandu et mêlé au monde présent ; le soleil futur s’est 
déjà levé amoureusement sur nous; le baume céleste s’est répandu 


L2 pen 
(1) Cette comparaison de « embryon » se trouve déjà dans la « Pas- 
sion des VII Dormants ». Nous devons cette remarque, ainsi que plu- 
_ sieurs autres, à un Bollandiste, que nous ne saurions trop remercier. 


/ 
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(éEexevoôn : lité. : s’est vidé) dans les lieux mal odorants, et le pain des 


anges a été donné aux hommes (496 B. 6). 


Les Orientaux aiment les parfums. Le Saint-Chrême, 
composé d’une trentaine d’éléments, pénètre intimement 
PEglise grecque. Cette sensation vague, “subtile, un peu im- 
matérielle, un peu sensuelle aussi, possède pour POriental 
un symbolisme analogue à celui que certains de nos con- 
temporains découvrent dans la musique religieuse : une 
effusion, un écoulement, un embaumement. Le Christ, le 
«nom » du Christ, était déjà depuis longtemps pour les chré- 
tiens «une huile répandue (1) »: — Un des termes par les- 
quels saint Paul définit l’Incarnation : & Il s’est vidé », 
rappelle à Cabasilas, par une association. d'images, « l’ef- 


fusion » dans le monde du baume divin. Il va même plus 


loin : 


De même que si l’albâtre devenait parfum, et, par un artifice 
quelconque, se transformait en huile parfumée, le parfum ne serait 
plus incommuvicable au-dehors, et ne resterait plus à l'intérieur, en 
lui-même, — ainsi, notre nature ayant été divinisée par le Corps du 
Sauveur, il n'y a plus rien qui sépare Dieu de la race humaine, rien 
qui nous empêche de participer à ses grâces, sinon le péché. Il y avait 
deux murs : le mur de la nature, et le mur de la volonté corrompue 
par le mal ; l’Incarnation du Sauveur a renversé le premier, son cru- 
cifiement a renversé le second ; aussi, après le baptême... nous ap- 
prochons du parfum et de la participation de l'Esprit. rien n'arrête 
plus l'Esprit dans son effusion sur toute chair (572 BC). 


Il n’y a donc plus de distance entre le monde surnaturel 
et nous, ni même entre Dieu et nous, depuis que «le Christ 
est devenu la limite commune des deux natures (divine et 
humaine) : deux choses distantes n’ont pas de limite com- 
mune » (2). « Nous ne changeons pas de lieu » pour vivre 
en Dieu, & mais seulement de vie, de principe de vie » 


(504 A). 


« ci ne sommes pas mus vers Dieu ; nous ne sommes 
pas montés vers Lui; c’est Lui qui est descendu; nous 


(1) Il y a beaucoup de réminiscences du Cantique des Cantiques, 
dans Nicolas Cabasilas. 


(2) 572 À : « Le mur qui nous séparait est devenu parfum,» Cant, 2°, 
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ne l’avons pas cherché, nous avons été cherchés par Lui. » 
Et que l’on ne voie pas ici seulement une condescendance 
divine, mais bien un «mélange » réel, une immixtion intime 
de Dieu-Esprit dans notre vie (1). 

Par où le surnaturel entre-t-il dans notre vie? Quelles 
sont les «fenêtres », les « portes » par lesquelles entre le 
« Soleil d’en haut »? Ce sont les Sacrements. 


Dans une maison, lorsque les rayons du soleil entrent, la lumière 
de la lampe ne relient plus sur elle les regards... l'éclat du soleil 
l'emporte et s'en empare ; ainsi l’éclat de la vie future, entrant en ce 
monde par les sacrements et habitant dans les âmes, l'emporte sur la 
vie de la chair, sur la beauté de ce monde... (2). 


Portes plus utiles et plus admirables que les portes du 
paradis : celles-ci se sont refermées sur l’homme chassé par 
Dieu ; celles-là au contraire s’ouvrent pour lui et ne le 
laissent plus sortir. Ou plutôt, il n’y a plus de portes du 
ciel : une déchirure s’est produite pour laisser descendre 
Dieu : « plus de clôture, plus de voile ». Celui qui a récon- 
cilié, réuni et pacifié le monde d’en-haut et le monde d’ici- 
bas, qui a détruit la barrière qui les divisait, ne peut se 
renier lui-même (512 BC). 

_ Certaines gravures liturgiques byzantines représentent le 
prêtre à l’autel entouré d’anges : c’est un ange qui remplit 
l'office de diacre, ou bien c’est un ange qui soulève le diacre 
portant l’Evangile, un autre ange prépare le calice, et aidele 
prêtre à disposer l” € astérisque » : tout le ciel semble des- 
cendu à l’église, et entourer l’iconostase de solennité et de 
mystère; tel est aussi le sentiment que laissent certaines pages 


(1) Un auteur russe, Berdiaiew, dans le numéro que la Revue « Pout» 
(le chemin) a consacré à Soloviev en 1911, trouve un symbole du mysti- 
cisme occidental dans le style gothique qui s’élance vers Dieu : « Dans 
le temple catholique, il fait froid... l’on y tend vers Dieu.. Dieu est 
extérieur au sujet ; au contraire, dans le temple orthodoxe... il fait 
chaud... l'homme n'y tend pas vers Dieu... C’est Dieu qui descend jus- 
qu'aux hommes... le Christ. est un fait intérieur. » Sans vouloir juger 
ces impressions, qu'il ne faudrait pas trop se hâter de qualifier de super- 
ficielles, il nous a semblé curieux de les rapprocher de la doctrine d’un 
byzantin du quatorzième siècle. 

(2) 504 C. « Portes » cf. 508 À ; 512 B, etc, 
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de Nicolas Cabasilas; certaines formules, telles que « mé- 
lange, immixtion », peuvent paraître exagérées, et se rap- 
procher d’un certain illuminisme; cependant le contexte et 
l'ouvrage entier ne semblent pas justifier ce reproche : 
comme nous le verrons, la personne du Sauveur, du Christ de 
l'Evangile, y est trop vivante, elle pénètre trop une pensée 
nourrie de la théologie de saint Paul et de saint Jean, pour 
que des formules peu familières à la littérature religieuse 
de l’Occident méritent condamnation. 


IL. — Sens et facultés spirituelles. 


Pour percevoir le monde céleste dans le monde d’ici- 
bas, il faut être doué de sens spirituels. Cette doctrine est 
familière, depuis saint Paul, à toute la littérature chré- 
tienne; Cabasilas la précise et l’adapte à sa pensée propre. 


Ceux que le monde futur recevra sans les puissances et les sens 
qui sont nécessaires pour y vivre (Très duvémuets xa tac œiofioerc) (1), ne 
jouiront d'aucun bonheur : ils habiteront ce monde bienheureux et 
iminortel comme des morts et des malheureux. La lumière peut 
briller, le soleil peut émettre ses rayons les plus purs; mais l'œil 
n'est pas formé; le parfum de l'esprit se répand abondamment et 
remplit tout; mais, sans odorat, impossible de le saisir (496 AB). 


Cette image d’un intrus vivant dans le monde bienheu- 
reux et y restant un étranger peut paraître hardie ; elle n’est 
pourtant que le symbole de la peine du dam : savoir qu'il 
y a près de soi une réalité désirable et satisfaisante pour 
âme, et ne la pouvoir saisir; être un aveugle qui tâtonne, 
se Messe ettombe ; — et encore (sans doute une souffrance 
aiguë pour les Orientaux) ne pouvoir sentir l’arome du 
baume répandu... : telle est la souffrance des réprouvés. 

Le baptême est la naissance à la Vie d’en haut : c’est lui 
qui dépose dans l’âme ces facultés, qui façonne nos yeux 
spirituels et informe notre regard des visions surnaturelles. 
Pour expliquer la connaissance céleste, Nicolas Cabasilas 
raisonne ainsi (552 B-557 D) : 


(1) CF. 537 D ; 541 A; 548 B. C. : 552: 553: 561 C.: 568, etc. 
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Il se demande comment les martyrs ont pu arriver à 
connaître assez le Christ pour l’aimer jusqu’à en mourir ; 
ce sont & les traits et les charmes » cu Christ qui les y ont 
amenés, répond-il. Par quel moyen? — L'amour naît de la 
connaissance : plus on connaît, plus on aime ; le baptême a 
donné aux martyrsune (épignose », un «sens de Dieu ». Dieu 
leur a donné une certaine «expérience » (xeiox) de Lui-même, 
plus parfaite que celle qui naît de l’enseignement oral 
(duJacxakia). Il y a deux manières de connaître la réalité (1). 
Pune par l’ouïe, qui ne nous donne pas de «toucher la chose 
même » (2) ; elle ne nous en donne, par les mots, qu’une 
image ;1l ne peut en être autrement : « car il est impossible : 
de trouver dans les êtres rien de semblable à cette réalité, 
rien qui puisse nous servir d'exemple pour arriver à la con- 
naître. » L'autre manière de saisir le réel est «l’expérience », 
qui nous « jette dans les réalités mêmes (3) ». La première 
ne nous livre qu’une image obscure, trouble; nous essayons 
de nous figurer cette réalité supérieure par ce qu’elle a de 
commun avec les autres; mais « comment pourrions-nous 
bien connaître celui qui n’a rien de commun avec les autres 
êtres, rien dont nous puissions trouver le modèle, rien dont 
il soit lui-même le modèle ?... » Aussi l’amour qui naît de 
cette connaissance n’est pas proportionné à son objet. Mais 
ceux qui ont désiré le Christ jusqu’à «sortir de leur nature », 
qui l’ont désiré plus qu'il n’est possible aux hommes “A 
désirer, ceux-là, lEpoux lui-même les a blessés. Il leur a 
fait voir un rayon de lui-même. Qu’on en juge par les preu- 
ves qu’ils ont données de leur amour : pour aimer au point 
d’en mourir, il faut connaître celui qu’on aime, il fautl’avoir 
vu, l'avoir touché, avoir été façonné par Lui : or, ni la Loi, 
ni l’enseignement oral, ne pouvaient amener à cette connais- 
sance; l'expérience même du Dieu fait chair n’y suffisait 
pas : les Apôtres l’ont vu, ont assisté à sa vie et à sa mort; 
pourtant, avant leur baptême (la Pentecôte), ils n’ont rien 
produit de nouveau. Maïs « quand ils eurent été baptisés, 
quand le Paraclet fut descendu.dans leurs âmes, ils devin- 


(1) rüv roxyudruv = rerum. Cabasilas aime à désigner par ce terme le 
monde surnaturel. 

(2) oùx adTod To rotyuaros &rrou ea. 

(3) voïs mpdyzaouv Evruyet . 
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rent nouveaux, ils reçurent une vie nouvelle. » Pendant la 
vie du Christ, il étaient tout près du Soleil, mais «ils ne 
percevaient pas sa lumière, ne qu’ils n'avaient pas encore 
reçu le baptême spirituel. » 


Tous les saints en sont là : ils ns transformés dansle ” 


baptême par celui qui chasse « linsensibilité » (ävarcbnoiav) 
qui €crée un cœur de chair », qui y inscrit la Loi etle Légis- 


lateur : «le Législateur s’y inscrit lui-même ». Suivent trois 


brefs récits de martyre pour démontrer la soudaineté de la 
naissance spirituelle (nous dirions : l’action du baptême 
ex opere operato) : l'acteur Porphyre fut converti par un 
baptême reçu sur la scène, dans une parodie des mystères 
chrétiens ; «les spectateurs riaient : pour lui il n’y avait 
plus ni rire ni théâtre, mais en réalité une naissance, ‘une 
transformation : le Sacrement lui-même ». — Gélase s’est 
converti de la même manière. Ardalion fut aussi baptisé et 
crucifié sur la scène, « parce qu’il avait dit qu’il aimait le 
Christ, il l’aima : son amour, comme un feu, descendit de 
ses lèvres jusque dans son cœur.» Au contraire de ce qui 


arrive ordinairement : l'amour monte du cœur aux lèvres. 


Telle est expérience (1) du Christ que le baptême dé- 
pose dans l’âme, tel est aussi l'amour qu’il crée en nous ; il 
ne nous donne pas seulement uñe« connaissance rationnelle 
et abstraite (2) » de Dieu; mais les baptisés ont trouvé dans 

_cette eau « quelque chose de plus grand, de plus proche 
de la réalité » (565 A) (3) : une «perception immédiate » (4) 
de Dieu, sa lumière touche invisiblement notre âme. 

Qu'il y ait dans ces expressions quelque hyperbole, que 
l’on y fasse la part que l’on voudra aux défauts ordinaires 
des écrivains byzantins : l’enflure et le manque de goût ; — 
l’on découvre cependant chez Cabasilas un désir, peu com- 
mun à son époque et dans son milieu, de dépasser les for- 


(1) neïoæ : cf. encore 625 B. 

(3) où peypt toù Giuvonivar xoÙ Royioacbau . 

(3) mettov xai Tod mpdyuros Eyytov. 

(4) œofnow duecov 565 B. — Le terme « perception » traduit peut- 
être imparfaitement le mot du texte grec; il nous'suffit d'observer qu’il 
ne s’agit pas là d’une « perception » intellectuelle, maïs seulement de la 


présence réelle d’un objet à un sujet connaissant. « Sensation » serait 


plus exact, mais un peu matériel, 
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mules, de briser l’enveloppe des mots usés, de décrire, au- 
tant qu’il est possible, la réalité de la connaissance surna- 
turelle. Son scepticisme à l’égard de la connaissance ration- 
tionnelle peut paraître exagéré, et — comme diraient les 
scolastiques — notre connaissance de « l’être » est sans 
doute, pour lui, moins & analogue » qu’ « équivoque »; 
peut-être éloigne-t-il trop l’être de Dieu de notre connais- 
sance intellectuelle ; l’on peut discuter pour savoir si cette 
« expérience religieuse » pour nous servir d’une expression 
en faveur de nos jours, est bien le partage de tous les bapti- 
sés (1) ; il n’en reste pas moins que sa distinction entre l’ex- 
périence et la connaissance abstraite, si platonicienne qu’elle 
puisse paraître, en est une analyse exacte, et que, sans 
âpreté polémique, il a souligné la supériorité de la pre- 
mière sur la seconde (2). 

Quelle est cette réalité supérieure? Qui percevons- 
nous? De qui éprouvons-nous l’amour infiniment tendre? 
De Dieu sans doute; mais du Dieu-Sauveur, du Christ, Dieu 
fait Homme. 


III. — Æelations intimes du Christ avec le Chrétien. 


Il serait téméraire, et un peu prétentieux, d’affirmer que 
jamais auteur n’a mieux parlé du Verbe Incarné, n’a été 


(1) Ce passage peut satisfaire quelques scrupules : « L’illumination 
du baptême entre aussitôt dans l’âme de ceux qui le reçoivent, mais 
elle ne se montre à quelques-uns qu’après de longues années, à ceux 
qui ont purifié les yeux de leur âme par beaucoup de souffrances et de 
travaux pour l’amour du Christ. » 577. D. 

(2) D’ailleurs cette contemplation de Dieu n’est jamais parfaite sur 
terre : « Maintenant les bienheureux sont parfaits dans leur: volonté, 
mais non-encore dans leur esprit ; on peut trouver chez eux un amour 
parfait, mais non pas une contemplation parfaite. S'il est vrai que le 
bien à venir leur est déjà présent quand ils vivent encore dans leur 
corps, et qu’ils ont déjà une expérience de la récompense, cette expé- 
rience n’est ni continue, ni perpéluelle, ni parfaite : cette vie ne le per- 
met pas. S. Paul dit : Nous nous réjouissons en espérance, et nous mar- 
chons dans la foi, non dans la vision, nous ne connaissons que partielle- 
ment. Et pourtant il avait vu le Christ; mais il ne le contemplait pas 
toujours. Ce «toujours», l’avenir seulement le verra ». 724 A. B. cf. 
encore 565 D. 568 A. B. — La différence entre la contemplation «in via » 
et la vision béatifique, ne peut, nous semble-t-il, être plus nettement 


affirmée. \ 
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plus fécond en paraboles pour décrire la douceur et 
l'amour du Christ; certaines de ses comparaisons nous 
ont paru cependant si personnelles, si sincères, qu’elles 
nous ont rappelé, — peut-être à tort — des passages de 
«lIntroduction à la Vie dévote ». Il est vrai que Péter- 
nelle fraîcheur de PEvangile renouvelle sans cesse la pensée 
de ceux qui le lisent sans orgueil ni pédanterie. | 
Nous avons déjà remarqué que Cabasilas ne se repré- 
sente pas l’union du monde humain au monde divin comme 
une ascension de l’homme vers Dieu, mais plutôt comme 
une descente de Dieu vers l’homme : « Nous n’avons pas 
cherché Dieu : nous avons été cherchés par Lui » (1). Cette 
idée de la « recherche de l’homme par Dieu », inspire tous 
ses développements sur l’Incarnation : le bon Pasteur a 
recherché la brebis perdue, & il s’est courbé par terre, il a 
retrouvé la drachme perdue, il ne nous a pas élevés au 
ciel, il a incliné et abaïssé le ciel vers nous » (2). 


« Pour sauver le genre humain, il n’a pas envoyé un ange, mais il 
est venu lui-même ; il lui fallait connaître les homes pour qui il 
venait (3) , il n’est pas resté dans une région d'où il aurait mandé ses 
fidèles, mais il a cherché lui-même, en parcourant les pays, ceux à 
qui il ferait part de ses paroles. Il a passé le seuil de ceux qui avaient 
besoin de ses bienfaits; il a guéri les malades en s’approchant d’eux 
et en les touchant de la main... Il aurait pu guérir Lazare de loin, il 
a voulu venir tout près. Il est allé délivrer lui-même les âmes des 
enfers. [1 s’est fait plus intime à nous-mêmes que nos membres. 
plus nécessaire que notre cœur (617 C-620 B). 


Si l’on songe à l’étiquette de la cour byzantine, que Caba: 
silas devait bien connaître, lui, l'ami d’un basileus, à son 
cérémonial compliqué — un cérémonial dont celui de 
Versailles ne peut sans doute donner qu’une faible idée —, 
à toutes les précautions que prenait l’autocrator pour se 
rendre mystérieux et un peu surnaturel aux yeux de ses 
peuples ; lon comprend mieux l'émotion d’un byzantin 
devant la condescendance du grand Basileus des cieux : 


() 504 A. 
(2) Jbid. À. B. 
(3) éder pafeiv vobs avhpomous, ütip &v dpluero. 
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De même qu'Il n’a pas voulu être cherché par les égarés, mais 

qu'Illes a cherchés Lui-même, Il leur a montré le chemin ; et quand, 

ensuite, ils ne pouvaient plus marcher, Il les prenait sur ses épaules 

et les portait; quand ils tombaient, Il les relevait : quand ils se ralen- 

tissaiént, I les excitait, quand ils s'éloignaient, Il les rappelait; en un 
-mot, Il n'a pas cessé de s'inquiéter de leur salut... (624 D). 


Le livre VI: est, comme nous l’avons dit, un recueil de 
sujets de méditations. La « recherche » de l’homme par 
Dieu, l «extase » de Dieu hors de Lui par amour pour 
nous, son « vide », sa « Kénose » pour se rapprocher de 
nous ef ne pas nous effrayer, sa Passion dont Il se glorifie 
encore : voilà ce que Cabasilas propose au Chrétien pour 
occuper son esprit. 


De même que l'amour humain met les amants hors d'eux-mêmes... 
ainsi Son amour pour lés hommes a vidé Dieu (1): Ce n'est pas en 
restant chez Lui, qu’Il appelle l’esclave qu'Il aime, mais Il descend le 
chercher Lui-même:;: le riche arrive à l'hôtellerie du pauvre, Il 
s’avance, êt, par Lui-même, Il exprime son désir, et demande du 
retour (xù too) ; rebuté, Il ne s’en va pas; le mépris ne l'irrite pas; 
repoussé, Il assiège la porte, IL fait tout pour montrer son amour, Il 
supporte la souffrance, Il meurt. Deux choses révèlent l'amant... 
combler son ami de bienfaits... et vouloir souffrir pour lui... cette 
seconde marque d'amour est beaucoup plus grande que la première, 
mais elle était interdite à Dieu, puisque Dieu est absolument impas- 
sible : comme Il aimait l’homme, ll pouvait le combler de bienfaits ;. 
mais souffrir, Il ne pouvait y arriver, ni même s’en approcher ; son 
amour était surabondant, mais Il n'avait pas de signe pour le montrer; 
et pourtant il ne fallait pas qu'il fût ignoré de ses amis, il fallait qu'Il 
nous donnât l'expérience de la plus grande affection, et qu'Il nous 
montrât'qu'Il nous aimait du plus extrême des amours; c'est pourquoi : 
Il a machiné (unyavät) el exécuté cette &« Kénose »; Il s'est fait tel 
qu’il pût souffrir et sentir la douleur... (644 D. 645 B). 


/ 


Au ciel encore, redevenu impassible, dans son corps 
spiritualisé, Il a gardé ses plaies, Il les « montre avec joie 
aux anges », « Il est heureux de montrer qu’il a bien 
souffert », Il a tout dépouillé de son corps matériel, sauf 


(1) 6 mept robs dvbodmous Épuxs Tôv Oedv ÉxÉVw GE, 
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ses plaies. & Il est allé s'asseoir, avec : les cicatrices qu'il a 
héritées de la faiblesse humaine, sur le trône royal... » (1): 

Dieu ne nous a pas seulement recherchés : il s’est uni à 
nous. Il est devenu tout en nous; Il nous a & informés » de 
telle sorte que nous ne puissions pas agir sans nous (servir » 


de Lui. # 


Tout ce dont les Saints peuvent avoir besoin, le Sauveur l'est : Il 
engendre, Il élève, I1 nourrit ; II est leur lumière, leur respiration ; Il 
leur façonne un œil pour Lui ; Il illumine par Lui-même; Il se fait voir 
Lui-même (21): Nourricier et nourriture, c’est Lui qui donne le pain de 
vie, et c'est Lui-même qu'Il donne ; Ilest la Vie des Viväñts, le baume 
de ceux qui respirent, le vêtement de ceux qui veulent se vêtir. C'est 
par Lui que nous pouvons marcher, c’est Lui la route, et Il est encore 
le terme et le repos au bout de la route (500 C-D). 


La théologie de la grâce, du Corps mystique du Christ, des 
Sacrements, n’enseigne pas autre chose; la surprise que l’on 
peut éprouver à la lecture de certaines pages de Cabasilas, 
est le renouvellement de la surprise que tout chrétien a dû 
éprouver quand il a pénétré pour la première, fois dans le 
secret de l’amour du Christ pour lui. 


(1) « Amour fou » éowra uawxév 648 A. Cf. encore 664 D.; 665 A ; 
673 B). C. — Il n’est pas étonnant, — et l’on devait s’y attendre, — bien 
qu'il s'agisse d’un byzantin du quatorzième siècle, que le « Cœur » du 
Sauveur ne soit pas absent de ces méditations. Il n’y est cependant 
l'objet que d'allusions assez fuyantes, et seulement en connexion avec la 
doctrine du «Corps mystique » du Christ : «Le Maître ne nous a pas 
seulement tendu la main : Il s’est donné tout entier à nous... nos mem- 
bres sont les membres du Christ... ces pieds, ces mains dépendent de 
son Cœur » (648 B). « Puisque nous ne pouvons vivre sans être attachés à 
son Cœur, etcomme nous ne pouvons être attachés à son Cœur sans vou- 
loir les mêmes choses que Lui » (644 B). « La puissance de la Sainte Table 
attire la vraie vie de ce Bienheureux cœur (rc paxapiuc…. xapôlac) ». 
593 D. — Observons que le Nom propre du Christ « Jésus » n’est pro- 
noncé qu'une seule fois dans tout l'ouvrage, dans la conclusion, 726 D, 
Il n’est partout ailleurs désigné que sous le nom de « Christ et de Sau- 
veur » (Zwrp). Ce respect pour le Nom de Jésus, que l'Occident avait 
déjà chanté avec S. Bernard, n'est pas particulier à notre auteur, mais 
lui est commun avec d’autres écrivains de son époque, par exemple 
Palamas. 


Éauréy. 


/ \ 2 L9 \ LE 4 u æ >, 
(2) rharrer pÈv duroïs éplaaudv avr, quriter D Eur nav, rapèyer dà pa 
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Notre union (éwcwx) avec le Christ est au-dessus de toute 
union (1) : Ecriture se sert de toutes sortes decomparaisons 
qui n’approchent pas de la réalité de ce contact (auvapeix) : 
maison et habitant; vigne et rameaux; mariage; — la compa- 
raison même des UE du corps tombe bien en-deçà 
de la réalité (2). Cette union est plus grande que celle de 
nous-mêmes à nous-mêmes. Nous ne nousservorns pas sans 
cesse de tous nos membres; par exemple, pour entendre, 
nous n’avons besoin ni de l’œil ni de la main; mais le Sau- 
veur, nous nous en servons à tout instant : Il est toujours 
et de toute manière avec nous, et ne nous laisse user d’au- 
cun autre moyen que de Lui, ni prêter attention à autre 
chose qu’à Lui. Cette « nécessité admirable », cette & ty- 
rannie amoureuse » nous tire vers Lui, et nous attache à 
Lui seul ; Il n’est pas seulement un compagnon, nous avons 
le même corps, le même sang que Lui. 

Cabasilas rajeunit les vieilles COMpPArAISONS athléti- 
ques (3), que, depuis saint Paul, les Pères n’avaient cessé 
d’exploiter, parfois avec moins de bonheur : (nous n'avons 


-pas combattu, mais nous chantons ses combats, nous nous 


approprions ses blessures et sa mort (4) »; nous le tirons à 
nous. Il n’a pas besoin de sés couronnes et du fruit de sa 
victoire : Il nous les donne; et, bien mieux, ce qu’Il nous 
donne, ce n’est pas une couronne, mais « le Vainqueur se 
donne Lui-même à nous, tout couronné (5) ». 

Et cette jolie trouvaille, qui n’est que le commentaire du 
« Je’ suis la Voie » : &« Le Christ se trouve à l’entrée de 
toutes les routes de la Vie (6) », de manière que nous ne 
puissions passer sans passer par Lui. Nous le respirons (7), 
Il ne nous laisse que le travail de « supporter ses dons », de 
«souffrir ses grâces... » 


& 


(1) 497 C ; 500 B. 

(2) raunAnfès ëlouw mirre. 497 D, 

(3) Cf. 517 ; 608-609 A. 

(4) 516 D. 

(5) 517 B. 

(6) 520 A. 

(7) Encore ce parfum du S. Chrême ! Si l’on ne connaissait que ce 
texte, on pourrait accuser Cabasilas de découvrir une «présence réelle » 
dans le Baume de la Confirmation. Mais cette accusation serait certaine- 
ment injuste. 
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La soif des âmes humaines a besoin d’une eau infinie; 
et ce mondeétant limité, comment pourrait-il leursuffire? Le 
Christ est la; et le désir de l’âme est adapté au Christ seul, 
comme l’œil à la lumière, l'oreille au son. Le Christ est le 
repos (xarékuux) de âme humaine; tout ce qu’elle désire s’y 
trouve (1). 

Tout le livre IV est consacré à l’'Eucharistie. Notre auteur 
la conçoit comme une participation, une «complantation » 
(suuguix) (2) non pas seulement de notre corps dans le corps 
du Christ, mais de notre âme dans son âme. L’Eucharistie 
est le couronnement de la grande démarche de Dieu vers nous 
commencée à l’incarnation. Ce sacrement est une union (3), 
un € mariage célébré par beaucoup d’hymnes » (4), une 


« lumière pour ceux qui sont déjà purifiés », une «purifica- 


tion pour ceux quise purifient encore ». (5) Enfin c’est une 
nourriture qui s’assimile celui qui la mange, au contraire 
des aliments d’ici-bas(6); cette idée d’ «assimilation inverse» 
n’est pas nouvelle dans la théologie de l'Eucharistie : Caba- 
silas en a su tirer parti. 

Et, sans doute, dans les pages que nous avons citées, et 
dans celles qui vont suivre, le lecteur découvrira-t-il quel- 
que préciosité, une certaine subtilité dans l’usage des para- 
doxes que les dogmes chrétiens facilitent etimposent même; 
mais s’il veut se reporter au texte même de l’auteur, dont 
nos extraits et nos traductions soulignent l’apparente étran- 
geté, s’il veut se laisser guider par les éclairs de pensée qui 
_sillonnent un développement parfois diffus, mais toujours 
facile et même agréable, il sera moins ébloui par le choc 
des mots qu’il ne sera pénétré par la piété sincère (et pour- 
quoi pas ?) d’une âme byzantine. 

Nous ne sommes guère accoutumés à considérer l’Eu- 
charistie comme une adoption de notre nature; nous réser- 
vons ce symbole, depuis les Epîtres de saint Paul, au Sa- 


(1) 561 À. 
(2) 592 D. 
(3) 593 D. etc. 
(4) 6 yapos 6 rolvüuvnros. 
(5) 596 A. 
(6) 597 B; 600 C: 601 D. 
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crement de baptême, qui est une & renaissance ». Cabasilas 
va plus loin (600 C-601 D) : 
EF adoption humaine, dit-il, n’est qu’un mot : on ne par- 
ticipe qu’au nom de Le qui obtes ; ici On participe aux 
réalités mêmes (rûv rpxyuérov) du Fils, à son sang, à son 
corps, à sa vie. Que faut-il pour être vraiment père ? Donner 
sa chair et son sang à un autre individu. Le Sauveur nous 
donne sa chair et son sang: Mais il y a une différence entre 
la paternité naturelle et la paternité du Sauveur : le sang 
de lPenfant appartient d’abord aux parents : ce qui était 
sang des parents devient sang de l'enfant, et n’appartient 
plus aux parents ; mais le sang dont nous vivons maintenant 
est le sang du Christ; notre chair, la chair que nous confère 
le Sacrement, est le Corps du Christ : communs sont les 
membres, commune la vie. Commune d’une vraie com- 
munauté : ce n’est pas un bien qui passe de l’un à l’autre, 
mais il reste dans l’un et dans l’autre : le Christ a encore 
son sang, ses membres, et tout nous est commun. Les 
parents des enfants de la terre peuvent s’en aller et mourir, 
les enfants restent ; mais, pour nous, si le Christ s’en va, il 
ne nous reste plus qu’à mourir. Notre filiation surnaturelle 
constitue vraiment notre être surnaturel; si elle s'éteint, 
nous nous éteignons avec elle. 
« Ce qui est au Christ est pus à nous que ce. qui est à 
nous-mêmes » (613 C). 
Il est uni à notre âme et à notre corps même; uni aux 
âmes des martyrs. 


ÎL est aussi, d’une certaine manière, avec leur poussière morte (leurs 
reliques); Il y est mêlé; et s’il y a, parmi les êtres visibles, des êtres 
où l’on peut trouver le Sauveur et le saisir, ce sont leurs ossements. 
C’est pourquoi dans le rituel de la consécration d'un autel, il est 
prescrit de leur rendre à peu près les mêmes honneurs qu'aux Saintes 
Espèces : et, comme ils sont le vrai temple de Dieu, dont le temple 
construit de main d'homme n’est qu’une imitation, il convenait de 
les associer et de perfectionner ce temple matériel par le vrai temple, 
comme la Loi nouvelle parfait la Loi ancienne (536 B. C). 


Ces deux mots, glissés là on ne sait trop pourquoi, sans 
commentaire, laissent entrevoir une synthèse de vie spiri- 
tuelle : la divinisation de l’individu humain, la consécration 
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d’un autel ne sont qu’un symbole de la transformation du 
monde par Dieu fait Homme, en même temps qu’ils en 
sont le but et la fin. 

Le Christ nous a revêtus de Lui, mais comme un vête- 
ment intime, plus intime que nos os mêmes. 


Le Mauvais a pu écorcher les martyrs du Christ par les mains des 
tyrans, couper leurs membres, broyer leurs os, enlever leurs viscères, 
arracher leurs entrailles; mais voler ce vêtement, dépouiller du 
Christ les bienheureux, il y a tellement échoué qu’il les en a revêtus 
plus intimement qu'auparavant (648 C. 649 A). 


Qu'on nous permette encore une traduction de ce pas- 
sage qui nous semble résamer toute la doctrine de Cabasilas 


sur le Sauveur (664 D. 665 A) : < 


D'abord Il est descendu du ciel pour nous chercher, et voulant 
que nous entendions une voix familière, que nous voyions un visage 
familier, il a agi de telle manière. qu’Il fût à la fois notre parent et 
le meilleur des hommes. Puis, pour obtenir une amitié plus étroite, 
Il a encore ajouté ceci : Chacun s'aime soi-même et aime son-parent; 
mais chacun s’aime d'autant plus soi-même qu'il est plus intime à 
lui-même que son parent; or, pour occuper encore une meilleure 
place dans notre amour... - Pour que nous ne nousréjouissions pas en Lui 
comme en un parent, mais que nous Faimions tous comme nous 
nous aimons nous-mêmes, Il ne s’est pas contenté d'être notre parent 
en participant à notre nature, mais Il nous a fait part de son corps 
même, de son sang, de son esprit, — afin que l’hyperbole prover- 
biale de l’amitié devint ici une réalité, et que chacun de ceux qui lui 
sont unis devint ( un autre lui-même » (&Ahoç autés). 


Ainsi bon Maître, parent, frère, époux, vêtement, notre 
corps, notre vie. il nous semble que l’auteur a épuisé tout 
le trésor de l’Ecriture, toute sa puissance d’invention, toute 
sa tendresse pour nous présenter le Seigneur. Les mo- 
saïques, les ivoires byzantins nous paraissent souvent 
— peut-être à tort — bien froids, bien raides; ils ne nous 
offrent la Vierge et le Christ que sous des traits convention- 
nels ; et l’on s’attend souvent — nous nous y attendions 


nous-mêmes — à observer les mêmes caractères dans la lit-_ 


térature religieuse du Bas-Empire, mourante sous le fardeau 
de ses trésors, étouffée par l’amas des livres des Pères et des 


| 


“ 
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écrivains ecclésiastiques. Il nous semble pourtant que le 
Christ a trouvé en Cabasilas un peintre, non pas d’une ima- 
gination très colorée, ni d’une passion très ardente, mais 
pieux et aimant. Le Christ vif pour lui; et, si nous avons 
hésité à lui donner le titre de « mystique », nous ne 
pourrons sans doute lui refuser celui de « spirituel », si 
l’on entend par là un homme — ou un auteur -- pour qui 
le monde invisible est un monde réel, un monde d’êtres 
vivants, que les phrases ne peuvent exprimer si elles ne 
sont renouvelées par amour et l’effort intérieur de celui 
qui les prononce. 


IV. — L'œuvre de l’homme. 


Les deux derniers livres de la « Vie dans le Christ » 
traitent-de la part de l’homme dans son union avec le Christ. 


Cette œuvre est en partie l’œuvre de Dieu, en partie l’œuvre de 
notre travail propre... nous n'avons qu’à accepter la grâce, à ne pas 
livrer notre trésor, à ne pas éteindre la lampe allumée... (1). 


* C’est ainsi que Cabasilas comprend notre travail propre 
dansila vie spirituelle : les sacrements nous donnent la 
grâce, Dieu se donne à nous : à nous de ne pas le chasser, 
à nous de le garder. Il nous y aidera. 

Cabasilas est un partisan de l’hésychasme : ses relations 
avec Grégoire Palamas, son amitié avec Jean Cantacuzène, 
sa conférence avec Nicéphore Grégoras (2) en sont la 
preuve. Et pourtant rien, nous semble-t-il, dans l’ouvrage 
dont nous nous occupons, ne trahit la moindre parenté 
avec la théologie palamite : nulle trace de la « lumière du 
Thabor », de la {quiétude » décrite par Grégoire le Sinaïte 
ou Palamas, de la méthode d’oraison en usage parmi leurs 
disciples : au contraire, tandis que ceux-ci condamnent ce 


(1) 501 BC; Cf. 640-641 B. On verra plus loin qu’il ne faudrait pas 
exagérer la signification de ces textes : « l'acceptation » qu'ils comman- 


dent est active et laborieuse. 
(2) P. G. 148. 1328-1433. 
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qu'ils appellent les « pensées » (loyiouoi) (1) et considèrent 
comme parfait celui qui a pu s’en dégager, Cabasilas con- 
sacre, comme nous l'avons dit, une bonne partie de son 
œuvre à exposer les « pensées » qui doivent nourrir la 
méditation du Chrétien. Je veux bien que son livre soit 
destiné aussi bien aux séculiers et aux laïcs qu'aux 
moines (2), alors que les docteurs de l’hésychasme s’adres- 
‘ sent exclusivement à des moines; on ne trouve pourtant 
pas chez lui cette défiance de la pensée humaine qui carac- 
térise tous les quiétismes; on pourrait même trouver que 
la partie « discursive » de ses méditations est un peu 
abondante. Par ailleurs, il développe, à la fin du livre VIF, 
une doctrine de | « amour pur » que nous analyserons plus 
loin, sans y découvrir la moindre étrangeté..… 


… C’est donc une grâce de plus que Dieu nous confère 


en nous permettant d” di son travail par le nôtre : c’est 
« une marque de son amour ineffable : [1 fait Lui-même 
tout ce qui peut nous délivrer, et Il nous laisse apporter 
librement quelque chose de nous-mêmes; Il confie notre 
salut au baptéme; mais Il veut que nous nous y avançions, 
afin que cet acte nous tienne lieu de tout le reste; et qu’Il 
nous soit redevable même de.la grâce méritée par ses 
bienfaits » (3). 

Notre premier pas, notre première détermination doit 
être de ne pas « lutter contre la volonté du Christ»; il s’agit 
d’être uni à Lui ; comment Lui être uni en Lui refusant « a 
plus grande et la plus belle de nos puissances : la volonté 


(yvéun) P ». € Il nous faut participer à la volonté de Celui 


qui nous rend participants de son sang (4) ». 

«Idem velle, idem nolle... » avait dit Salluste ; si nous 
avons le même cœur que le cœur du Christ, il Fit faut 
avoir les mêmes désirs, les mêmes heu que Lui, et 


nous ÿ exercer HE (). C’est pourquoi il faut méditer, 


(1) Ce mot, dans la littérature ascétique grecque, signifie presque 
toujours «tentation de pensée ». Dans la littérature hésychaste, il est 


devenu à peu près l'équivalent de « pensée », la « pensée » étant essen- 


tiellement mauvaise. 
(2) Cf. 641 B ; 657 D. 
(3) 540 B. 
(4) 641 CD. 
(5) 644 AB. 
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afin de remplir toujours son cœur de bonnes idées, et de 
>] LL D L3 
n'y pas laisser le champ libre aux mauvaises: 


Il y a beaucoup de sujets de méditation (wekérns ÉXnv), mais les 
plus agréables ctles plus utiles, ce sont les Sacrements (et toutes les 
grâces qui s'y rattachent) : ce que nous étions avant d'être iniliés, ce 
que nous sommes devenus depuis ; notre esclavage d'autrefois, notre 
liberté et royauté d'aujourd'hui ; les bfens que les Sacrements nous ont 
procurés, les biens qu’ils nous réservent ; surtout Celui qui nous donne 
toutes ces richesses (ärévrov roltwv & xopnyôs) ; sa beauté, sa bonté, son 
amour pour notre race, et quel amour ! Quand ces pensées s'emparent 
de l'intelligence et occupent l'âme, il est difficile à l'esprit de se tour- 
ner ailleurs, et de porter son désir autre part... (644 C-D). 


Cabasilas dit quelque part (1) que les longues prières, 
les longs cantiques ne sont plus de mise dans la Nouvelle 
Loi; ils-étaient nécessaires dans l’Ancienne Loi, pour an- 
noncer les grandes réalités futures ; aujourd’hui «les réalités 
apparaissent assez d’elles-mêmes ; il n’est plus nécessaire 
de les annoncer... Le Pontife, qui connaît les actes mêmes 
du Bienfaiteur, ne dit aucune des prières anciennes; il 
n’énumère pas les marques de son amour ; elles sont de- 
vant nos yeux... » Il ne faudrait pas prendre ces paroles 
trop à la lettre ; notre auteur a sans doute le sens de la 
réalité surnaturelle, bien supérieure à toutes nos prières; 
mais il est loin, nous avons vu, de dédaigner la prière, 
même vocale. Nous avons seulement cité ce passage pour 
montrer combien, à son gré, toute notre spiritualité doit 
s'attacher à la réalité symbolique, mais vivante, de l’action 
divine dans les Sacrements ; il veut que l’on prenne cons- 
cience de cette réalité et qu’on se lapproprie de plus en 
plus. que lon médite. 

Mais il sait tout ce qu’il en coûte de changer les habitu- 
des de la pensée ; notre pensée est premièrement portée vers 
la matière, et s’attache, dès son premier éveil, à des objets 
sensibles : & ces pensées sont nos compagnes, du même âge 
que nous. » — tandis que les objets spirituels ne nous frap- 
pent que bien plus tard, et entrent dans une place occupée, 
et, même par une méditation attentive, il sera difficile de 


\ 


(1) 633 C-634. 
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remplacer l’apparence par la réalité, le plaisir par le bien. 
De plus, les pensées bonnes, si elles sont paresseuses, sont 
facilement vaincues par les mauvaises, qui sont actives 
d’elles-mêmes ; une méditation soigneuse est nécessaire 
(mreprépyou Jetta mehérnc) (1). 

« De même que le propre de l’homme est de penser, le 
propre de la pensée est de contempler le Christ... »; il faut 
le regarder puisqu’Il est seul notre modèle, nous efforcer 
de Le comprendre pour savoir comment travailler (2). 

Quelques lignes plus loin (3), nous rencontrons ceci : 

« Invoquons Dieu à toute heure. il n’est besoin d’au- 
cune préparation pour la prière, ni de lieu, ni d’invoca- 
tion spéciale; il n’y a pas de lieu où Il ne se trouve, où Il 
ne soit avec nous; Il est plus près de ceux qui Le cher- 
chent que leur propre cœur »; il faut seulement se présenter 
à Dieu comme un « esclave suppliant ». 

Ces deux passages ne se contredisent pas formellement ; 
il sont pourtant différents. Il y a, nous semble-t-il, chez Ca- 
basilas deux sentiments distincts, qu’il n’a sans doute jamais 
cherché à concilier, un sentiment très vif de l’action réelle 
de Dieu sur l’âme, de sa « recherche », de son effort d'union; 
— et un sentiment non moins vif de l’asservissement de 
notre esprit et de notre volonté à la matière. L’on dira peut- 
être que ces deux sentiments lui sont communs avec tous 
les auteurs spirituels ; mais chez lui ils paraissent s’opposer 
d’autant plus qu’il avait- décrit d’abord avec plus de ten-. 
dresse les démarches du Sauveur vers nous; il avait semblé 
réduire beaucoup la difficulté de notre réponse et de notre 
travail pour retrouver Dieu ; et voilà qu’ik réveille énergi- 
quement l’activité mentale, et même l’activité extérieure ; 
il flagelle l’orgueil et exhorte à humilité : « Nous nous es- 
timons grands, mais par cette estime même, nous sentons 
que nous éloignons le Christ (4) ; » il stigmatise comme. 
une autre espèce d’orgueil la « peur de Dieu » et le désespoir 


(1) 653 D ; 656 B. 

(2) 677 CD : reupäola, xarouevh averv, xaprepi, Toveiv.…. : On remarquera 
la force de ces expressions, et que le directeur n’enseigne pas la paresse 
spirituelle. 

(3) 681 B. 

(4) 664 BC, 
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qui suit le péché ; « Nous avions une haute estime de nous- 
mêmes, et nous voyons que nous étions dans l’erreur puis- 
que nous avons failli; nous nous chagrinons, nous pleu- 
rons, nous avons le cœur rempli d’amertume, brisé ; ha vie 
n’est plus possible pour ceux qui commettent de pareilles 
fautes (1) ». C’est bien l'ironie légère et compatissante du 
directeur qui soutient une âme prématurément fatiguée. 
Pourtant, le directeur reste bon, il regarde le Sauveur qui 
« excuse ses bourreaux, comme un bon père qui a pitié de 
ses enfants et adoucit leur précepteur (2) » ; il compatit aux 

. souffrances du Christ, et y apprend à compatir aux souf- 
frances spirituelles des autres. 


Si le fait d’avoir souffert quelque douleur nous rend compatissants 
pour ceux qui souffrent aujourd’hui des mêmes maux, parce que nous 
‘comprenons leur souffrance... quel mal n’avons nous pas souffert ? 
. n’avons-nous pas été exilés de notre vraie patrie ?... aussi serons-nous 
miséricordieux... nous ferons part à notre prochain de cette compas- 
sion que nous a témoignée notre commun Maître (673 D). 


On voit déjà comment les deux sentiments dont nous 
parlions à l’instant peuvent s’harmoniser en Cabasilas, — 
peut-être à son insu — dans la bonté, et surtout dans Pa- 
mour de Dieu; la paix, « que le Seigneur a tant estimée 
qu'Il a donné son sang pour nous lobtenir (3) » naît de 
Pamour, de l’amnour pur, puisé dans la méditation et la con- 
templation du Sauveur. 


V. — L'amour pur. 


L'amour des autres, c’est l'amour du « bien en soi ». 

L'amour du « bien en soi », c’est l’amour de Dieu. 

L'amour de Dieu, c’est la plus haute manière de s’aimer 
soi-même en se sacrifiant, en se divinisant. 

Enfin, la vraie vie, c’est Pamour. 

Ces quatre propositions, un peu géométriques, pour- 
raient résumer la conclusion de la « Vie dans ie Christ» (4). 


(1) 652 C; 653 C. 
(2) 669 BC. 

(3) 677 À. 

(4) 701 C; 796. 
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On voit du premier coup d’œilce que de tels axiomes renfer- 
ment de platonisme plus ou moins dionysien (1). Mais ce 
platonisme est pénétré de l’esprit de l'Evangile, c’est-à-dire 
que le « bien en soi » ne tarde pas à se confondre dans la 
pensée de l’auteur avec le Dieu des Chrétiens, et surtout 
avec le Verbe fait chair; le « bien en soi » est devenu une 
personne humaine, « folie pour les Grecs »! a 

Ce platonisme est aussi tout orienté vers la vie spiri- 
tuelle : tous ces développements ont pour but de rechercher 
ce qui cause la paix, la joie d’un saint, sa joie « extatique » 
c’est-à-dire la joie qui le fait sortir de lui; c’est pour expli- 
quer et établir cette joie dans lâme de son lecteur que 
Cabasilas accumule les spéculations théologiques et 
philosophiques ; nous allons le suivre, en essayant de ne 
nous servir que de ses formules. 

La nature du bien est de se communiquer; quiconque 


aime son prochain, tout son prochain, montre qu’il aime le, 


« bien en soi », et qu’il en participe, car un homme ne peut 
être bon pour les autres sans être bon en lui-même : il est 
d’abord son propre compagnon à lui-même, et ce n’est 
qu’en se dépassant lui-même qu’il peut se préoccuper 
d’autrui ; l’homme bon se donne donc à tous comme il se 
donne à lui-même, se réjouit et s’afflige pour les autres 
comme pour lui-même (704 C-705 D). 
L'homme qui aime le « bien en soi » dans les autres 
aime Dieu : il se réjouit des œuvres de Dieu qu’il rencontre 
à tout instant dans les autres et en lui-même, puisqu’il est 
lui-même l’œuvre de Dieu. La joie qu’il éprouve alors et qui 
naît de son amour, est, en quelque manière, infinie, car il 
faut mesurer la joie à son objet; la puissance de désir cor- 
respond à l’objet désiré, et si cet objet est infini, le désir 
pourra-t-il être limité P 


aRLE se. . Pa Q L4 j Q ° 
S'il est limité par nature, rien de créé cependant ne lui convient ; 


(1) Il nous est difficile de distinguer ce qui. dans l’œuvre de Cabasi- 
las, dérive immédiatement de Platon, et ce qu'il a reçu par l’intermé- 
diaire du pseudo-Aréopagite ; certaines discussions, telles que, par 
exemple, là recherche du vrai mal (689 A ; 692 C), nous paraissent trahir 
une lecture des « Dialogues » eux-mêmes ; d’autres passages au con- 


traire, — et plus nombreux — semblent dériver de Denys. Cf. par ex, 
705 B ; 709 C. , 
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tout est en-dessous et en-deçà de lui, il regarde au-delà de ‘tous les 
biens qu’il peut rencontrer et même de tous les biens en général, et 
il recherche toujours l’absent, méprisant toutes les choses présentes 
(705 D-708). 


Si la nature de ce désir est limitée, son élan du moins 
ne l’est pas ; c’est qu’il est fait pour Dieu. Si l’âme est 
immortelle, et relativement infinie, c’est qu’elle a besoin de 
Dieu, de l’Infini, pour se réjouir pleinement; elle ne se 
réjouit jamais pleinement hors de Dieu, car elle s’arrête 
toujours à ce dont sa nature finie peut jouir, ignorant tout 
le reste et n’en jouissant pas. C’est pourquoi le saint se 
réjouit de la joie infinie de Dieu, et transporte en lui sa 
volonté et son désir : il se réjouit de Dieu, non pas en tant 
qu’il en jouit, mais en tant que Dieu jouit de ses biens; il, 
est riche et heureux de la richesse et du bonheur de Dieu, 
et oublie qu’il est pauvre et malheureux ; il s’approprie le 
bien de Dieu, il s’approprie Dieu même, le seul Etre aimable 
en soi; il sort de lui; ayant porté ailleurs sa vie et son 
désir, il s’ignore lui-même; l’amour humain connaît de ces 
transports, mais l’amour divin dépasse l’amour humain de 
toute la distance qui sépare Dieu de l’homme (1). 

Aïnsi le Saint s’aime lui-même en se perdant en Dieu. 
Qu'est-ce qui nous fait aimer si fort notre âme? C’est la 
volonté d’être, et d’être heureux. Or être heureux n’est 
autre chose qu’aimer Dieu. Il est donc évident qu’en aimant 

Dieu, nous aimons notre âme. Les hommes se trompent, 
ils n’honorent pas leurs âmes comme il faudrait, selon la 
raison ; le saint sait où trouver l’être, il sait se servir de lui- 
même : il aime Dieu pour Lui seul, et son âme, et l'être, et 
toute chose, à cause de Lui. S’il aime son âme comme son 
bien propre (oixeïdy 1) il sait que le Sauveur lui est plus 
propre que son âme même (oixedrepos); c’est par Lui que 
son âme et l’être même lui est apparenté (ouyyevés); car si 
nous nous recherchons nous-mêmes, c’est que nous sommes 
distants de nous-mêmes, et Dieu seul peut nous unir à nous- 
mêmes en s’unissant à nous (709 B-313 B). Saint Jean Bap- 
tiste trouvait bon que Jésus s’attachât les regards de tous, 


d) 708 D ; 709 B. 
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prêchât au monde entier. et comme l'épouse écoute son 


époux, il lui suffisait de l’écouter debout dans la foule : la 


voix de son Bien-aimé le dédommageait de toute sa peine. 

Saint Paul aimait son bonheur, non pas pour lui-même, 
mais pour Celui pour qui il l’aurait repoussé, s’il avait 
fallu (717 D-720 B). 

Ainsi le saint envahit le royaume de Dieu; c’est un 
violent : il n’attend pas qu’on lui donne le royaume, qu'on 
vienne le chercher ; de lui-même il s’en empare, et se cou- 
ronne lui-même (713 A. B). Dieu né fait rien contre la 
volonté du saint, puisque sa volonté est celle de Dieu 
(716 D). 

Tel est l'amour pur, l’amour vrai que la grâce dépose 
dans l’âme des initiés; ce qu’elle fait en eux, l’expérience 
qu’elle leur donne, ceux-là la connaissent qui l’ont reçue ; 
— ce que l’on peut dire, c’est qu’elle donne la perception 
des biens divins, la saveur de grandes réalités, espoir de 
plus grandes encore, et, par l’expérience des réalités pré- 
sentes, une foi ferme en celles qui n’apparaissent pas 
encore (720 D. 721 A). 

Ne pourra-t-on pas dire que cet amour du Christ est la 
vie même dans le Christ : vie en partie cachée, dans son 
essence et ses efforts intérieurs, et en partie visible, par les 
œuvres que cet amour inspire, et par la joie en Dieu, qui 
est le fruit de Esprit. — On ne se trompe pas en appelant 
Pamour une vie : il est une union à Dieu, et c’est là la vie, 
de même que la mort est la séparation de Dieu. Si la vie 
est la force qui meut les vivants, qu'est-ce qui meut les 
‘hommes qui vivent vraiment, les hommes dont le Dieu 
n’est pas le Dieu des morts, mais le Dieu des vivants, sinon 
Pamour ? L’amour non seulement les conduit et les sou- 
lève, mais les arrache à eux-mêmes, et agit sur eux plus 
que la vie ; Pamour est plus puissant que la vie : il fait mé- 
priser la vie, non seulement la vie passagère, mais la vie 
permanente. Quelle vie est plus une vie que l’amour ? 


Ce qui reste quand tout s'éloigne, ce qui permet aux vivants de 
vivre, c’est la vie ; ainsi l'amour : Quand tout ce qui peut conduire à 


la vie future manquerait, si l'amour reste, il suffit seul pour cette vie. 


dans le Christ Jésus Notre-Seigneur, à qui est due toute gloire éter- 
nelle. Amen. (524 C. 725 DA 
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— Ainsi s’achève « la Vie dans le Christ »; nous n’au- 
rons pas la témérité de commenter cette conclusion. La 
logique y est parfois difficile à saisir, un peu subtile. Mais 
il y a la « dialectique de l'amour »; et elle était à sa place 
ici plus que partout ailleurs. ; 

Qu’on nous permette seulement une fois encore d’admi- 
rer un écrivain qui, à une époque et dans un pays troublés 
par des guerres incessantes, agonisant depuis la conquête 
des Croisés, et attendant son coup de grâce, au sein d’une 
littérature livresque et fanée, a su trouver une expression 


heureuse de sa piété personnelle et d’un amour de Dieu qui 


nous paraît sincère (1). 
Enghien (Belgique). Gabriel Horx. 


LE SPECULUM MONACHORUM 


ET LA 


« DÉVOTION MODERNE » 


Le moyen âge a connu toute une série de livres spirituels élémen- 
taires où chacun trouvait selon son état, un résumé de ses devoirs, un 
portrait de ce qu’il devait être et que pour cette raison on désignait 
sous le nom de miroirs. La liste en serait longue à dresser ; détermi- 
ner les auteurs offrirait en plus d’un cas quelque difficulté. Mais 
l'étude de ces livrets populaires aurait pour intérêt de marquer le 


* caractère ordinaire de la piété, de retrouver la spiritualité commune 


de toute une époque ou de tout un groupe. Trop souvent nous som- 
mes portés à regarder uniquement l'extraordinaire, et aussi ce qui 
différencie les hommes et ce qui les sépare, plutôt que ce qui les 


rapproche. 


A qui fréquente les auteurs spirituels de la « Dévotion moderne » 
(Frères de la Vie commune et Augustins de Windesheim) il apparaît 


(1) Malgré les faiblesses de caractère du personnage politique ; ceux 
qui le connaissent le jugent sévèrement (cf. Juarx. Echos d'Orient, juil- 


let 1919, p. 343). 
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très vite qu'un de leurs livres favoris, un vrai livre de chevet pour 
beaucoup d’entre eux, était un de ces miroirs (nous lui laisserons son 
nom latin), le Speculum monachorum. 

Fcorenr Rapevons en faisait très grand cas et l'avait toujours à sa 
portée ; Thomas a Kempis nous l’affirme dans la biographie si atta- 
chante qu'il a écrite de son maître (XXXIV, 3, éd. Sommarius, Lyon, 
1623, p. 957). Le même Thomas a Kempis nous a conservé une lettre 
de Florent où celui-ci recommandait très vivemeni le Speculum à un 
religieux de Windesheim : Henri Balveren (1) avait sommé son 
ancien directeur (comme tous les premiers Windesémiens il était 
passé par la maison de Florent) de lui écrire une formule très courte 
de vie sainte, un « compendium perfectionis ». Après quelques avis 
tirés presque tous de l’Epistula ad Fratres de Monte Dei, qu'il attribue 
comme tout le monde à S. Bernard, Florent concluait : 

« Je vous conseille d’avoir sous la main le Speculum monachorum 
ou Speculum Bernardi pour régler d'après lui tous vos actes : appre- 
nez-le même par cœur afin que dans n'importe quelle circonstance, 
vous sachiez comment vous comporter ou en quoi vous auriez failli : 
que toutes vos actions soient précédées d’une réflexion et d’une courte 
prière qui vous apprenne comment il convient d'agir : et ce sera facile 
si, à force de le lire, vous possédez le petit livre par cœur ». 


GÉRARD DE ZUTPHEN, mort trop tôt pour réaliser les grandes espé- 


rances que donnait son talent, « vers la fin de sa vie, comme un jeune 


() Le chroniqueur Jean Busci (Chronicon Windeshemiense, 1, 39, 
éd. Gruse, Halle 1886, p. 111) a sauvé son nom de l’oubli et reproduit 
la lettre qui est aussi dans la Vita de Th. a Kempis (après le dernier cha- 
pitre, Sommauius, p. 964). Nous reviendrons tout à l’heure sur le passage 
cité dont voici le texte latin : « Consulo tibi ut habeas circa te Specu- 
lurm monachorum aut (mss. Bruxelles 3445-84, fol. 308 vel) Speculum 
Bernardi secundum quod omnes actus tuos potes ordinare; quem li- 
brum etiam discas exterius, quod in omnibus operibus tuis leviter oc- 
currat, quomodo te debeas habere, aut in quo te male habuisti. Item 
omnes actus tuos praeveni praemeditatione {mss. cit. devota medita- 
lione) et oratione brevi quomodo te deceat habere in eodem opere ; et 
hoc erit tibi leve, quando prompta consuetudine scis libellum exte- 


rius »; — Dans le manuscrit cité de la Bibliothèque royale de Bruxelles, … | 


3445-84, cette lettre suit presque immédiatement le Speculum mona- 
chorum de David d'Augsbourg; il n’y a pour les séparer que la lettre 
de Gérard Groot à un novice, si souvent reproduite : « Novus mona- 
chus dehet humiliter esse obediens... » 


4 | 
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religieux, se mit à lire le Speculum monachorum et le Profectus reli- 
giosorum (noter l’union de ces deux livres) dans lesquels i] s’efforça 
de recueillir l'esprit de dévotion et de se renouveler dans sa première 
ferveur (1) ». 

On gardait à Windesheim pour le Speculum monachoruni une pro- 
fonde estime qui venait peut-être des conseils de Florent Radewijns. 
GéranD Derrr, élu Prieur général après la mort de Jean Vos de Hues- 
den, mais qui par humilité renonça très vite à sa charge, un jour que 
les frères s'entretenaient de leurs études spirituelles, des livres qu'ils 
lisaient, des exercices auxquels ils se livraient ct que cerlains sans 
doute exaltaient les voies mystiques, pour se garder lui et ses frères 
dans l’humilité : « Eh bien ! moi, leur déclara-t-il, j'étudie d'ordinaire 
le « Speculum peccatorum » et parfois le « Speculum monachorum », 
et je trouve là le sujet de mes exercices (2) ». Aussi ne faut-il pas 
s’étonner de rencontrer dans la liste des livres copiés à Windesheim, 
le Speeutum monachorum, joint là encore au Profectus religiosorum (3). 

Mgr Waffelaert à édité (Collaliones Brugenses, XIV, p. 8-9) le Pro- : 
posilum cuiusdam canonici dont l'auteur, chanoine de Deventer, sem- 
ble-t-il, est certainement sous l'influence des auteurs de la devotio 
moderna. Or des libri devoti dont le bon chanoine fait son étude ordi- 
naire, voici les premiers mentionnés : « Les méditations de S. Ber- 
nard, le Speculum monachorum, le Speculum Bernardi, l’Epistula ad 
Fratres de Monte Dei, le Profectus religiosorum, , l’Horologium 
aeternae sapientiae, etc. ». 

Mausurnus, dans son Roselum, vrai arsenal spirituel du quinzième 
siècle finissant, cite avec éloges le Speculum monachorum et le place 
en très bon rang dans la liste des livres qu'un religieux doit connaï- 
tre. Voici l’ordre des livres qui ont trait à la discipline religieuse : 


« Les règles et les statuts de l’ordre avec leurs explications. 
Les quatre ou cinq plus fameuses explications de la Règle de 
S. Augustin (Hugues de S. Victor, Lambert ou Letbert de S. Ruf...) 
qui sont toutes à consulter. 
Le Speculum Bernardi avec la Formula honestae vitae, et les autres 
petits opuscules de S. Bernard. | 


(4) Vita par Th. a Kempis, 7, Sommauius, p. 1001. 

(2) Chronicon Windeshem. I, 27, GRUBE, p. 76. 

(3) Bexker SJ., Eene onbekende Kronijk van het Klooster te Win- 
desheim overgedruckt uit de PBijdragen en mededeelingen van het 
hislorisch Genootschap gevestigd le Utrecht. X (1887), p. 29. 


48 M. VILLER 


Le Speculum monachorum. La Schola caelestis exercitü.…. (x). 


Enfin le mss. 11915-919 de la Bibliothèque Royale de Bruxelles, 


daté de 1526 et provenant de S. Martin de Louvain, nous donne la 
liste des livres que les novices clercs devaient lire (fol. 67 v. — 68 v.) ; 
on y trouve les livres suivants : 


. disciplina novitiorum quae incipit primo considerare.…. 
speculum monachorum, speculum Bernardi..... pe 


Quel est ce Speculum monachorum ? Tous les témoignages que 
nous venons de citer se rapportent-ils au même livre, ou désignent- 
ils plusieurs ouvrages sous le même nom ? Deux questions auxquelles 
nous voudrions essayer de répondre et dont il est inutile de signaler 
l'intérêt pour l’histoire de la spiritualité. 


Le moyen âge a connu plusieurs Specula monachorum. Eliminons 
tout de suite comme postérieur aux témoignages cités celui de Louis 
de Blois, l'abbé de Liessies, qui appartient au seizième siècle. 

L'opuscule de Bervarp pu Mont Cassin (+ 1282), le grand res- 
taurateur du premier monastère bénédictin au treizième siècle, était 
peu connu dans les Pays-Bas et il ne semble pas qu'il y ait été fort 
utilisé. Sans doute il n’a point échappé au studieux bénédictin Tri- 
thème et il a eu en Allemagne son heure de célébrité, mais des 35 ma- 
nuscrits que signale Dom Walter en tête de son édition (p. XVII-XIX), 
pas un seul n'appartient à une bibliothèque de Belgique ou de Hol- 
lande (2). Et il n’y a aucun indice positif qui permette d’affirmer qu'il 


(1) Cette Bibliotheca se trouve pour la première fois dans l’édition 
du Rosetum que Jean Saulay, chanoine de Paris, fit paraitre chez Jehan 
Petit, en 1510, Alph. XIII, O. (éd. Douai 1620, p. 123). PosseviN l’a 
reproduite dans sa Bibliotheca (Cologne, 1607, p. 215). Elle mériterait 
une étude, que j'espère pouvoir faire sous peu : elle reproduit, en effet, 
le titre de tous les livres considérés comme importants dans la tradi- 
tion windesémienne ; de plus Mauburnus, réformateur des monastères 
Augustins de France ‘et mort en odeur de nee est par lui-même un 
témoin digne d’être consulté. 

(2) Dans la liste des éditions précédentes donnée par D. WALTER en 


tête de la sienne (Fribourg, Herder, 1901, p. XX, not. 2), je ne trouve 


pas celle de Dillingen 1616. [1 y a aussi un mss. à Douai, n. 537, qui a 


échappé à D. W. — Sur Bernard du Mont Cassin et son Speculum, voir 


Revue Bénédictine, VIII (1891), p. 184-188; Studien und Mitteil. aus d. 
Bened. und Cisterc. Orden, XXI (1900), p. 1 423, XXII (4901), p. 32- ne 


\ 
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ait été lu des Frères de la Vie commune et des Windesémiens du 
quinzième siècle. | 

Ce n’est pas le cas pour un très court Speculum monachorum que 
Mabillon a édité parmi les apocryphes de S. Bernard : dans Migne qui 
reproduit Mabillon, il ne remplit pas quatre colonnes, 150 lignes 
environ (P. L., 184, 1175-1178). On en connaîtrait l’auteur : l’Histoire 
litléraire de la France (XII, p. 212), dans la liste des « Ouvrages mal 


à propos attribués à S. Bernard », le désigne ainsi : « Le Miroir des 


moines, par Arnoul, religieux de l’Abbaye de Bohéri (1) », D'après 
cette indication, il serait de la fin du douzième ou des premières 
années du treizième siècle. Quoiqu'il en soit, de son auteur et de son 
âge, ce minuscule ouvrage, que j’appellerai le Miroir d’Arnoul, est 
entré dans la Bibliothèque de la Devotio moderna. Quand Florent 
Radewijns, dans sa lettre à Henri Balveren, disait à son disciple + 
€ ... Item secundum Bernardum ad Fratres de Monte Dei, compara 
diem praesentem semel in die diei praeterilae ut apprehendere possis 
quod proficis in virtutibus aut deficis » (Sommazus, p. 964, n. 2), il 
citait en réalité, non pas la lettre aux Frères du Mont-Dieu, où la 
phrase ne se trouve pas, mais le Speculum Arnulphi où elle se lit en 
termes presque identiques : « Comparanda est dies instans diei prae- 
teritae ut ex eorum collatione suum deprehendere possit monacus vel 
profectum vel defectum ». P. L., 184, 1177 B. 

Bien plus, le Speculum monachorum ou Speculum Bernardi dont 
l'usage est si vivement conseillé dans la même lettre, me semble 
s'identifier avec celui d’Arnoul (2). Celui-ci est bien, en effet, la 
« brevis formula sanctae et bonae conversationis » que réclamait 
Henri Balveren, Sa brièveté cadre aussi avec la recommandation 
de l’apprendre par cœur. Le titre même sous lequel il est désigné par 


(1) Miene, 1. c., accepte cette attribution dont l’auteur est le P. Tis- 
siER (Bibliotheca cisterciensium, t. VI. Cf. Janauscnex, Bibliographia: 
Bernardina, Vienne 1891, p. IX, n. 96; Fasricus, Bibliotheca latina 
med. et infimae latin., Patavii 1754, t. I, c. 142.) — L’abbaye cister- 
cienne de Bohéries près de Guise (Aisne), appartenait au diocèse de 
Laon. — Le Miroir d'Arnoul a pour incipit : « Si quis emendatioris 
vitae desiderio tactus... » 

(2) Je suis d’accord pour cette identification avec DELPRAT, Verhan- 
deling over de Broederschap van G. Groote, 2° éd., Arnhem. 1856. p. 48, 
not. 1. Il me semble difficile d'admettre qu’il soit ici question de deux 
opuscules différents, ce qui paraît être l’avis d’Acquoy, Hel Kloosier te 
Windesheim en zijn Invloed, Utrecht, 1875, t. I, p. 160. 


REV, D’ASCÉT. KT DE MY9T., 111, janvier 1922, 4 
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Florent, correspond avec ce que nous savons de l'appellation ordinaire 
qui lui était donnée : le Miroir d’Arnoul porte en fait les deux noms; 
mais au quinzième siècle, il est bien plus souvent appelé Speculum 
Bernardi que Speculum monachorum. Des neuf manuscrits du Miroir 
d'Arnoul que possède la Bibliothèque royale de Bruxelles (1), six 
portent le titre de Speculum Bernardi (3), trois seulement le nom de 
Speculum monachorum. De ces derniers, deux sont du quinzième 
siècle ; le mss, 5023-25, qui est du seizième siècle, après avoir repro- 
duit la Formula honestae vitae (P. L., 184, 1167-1172) en lui donnant. 
comme titre « Speculum beati Bernhardi de honestate vitae » (fol. 
119 v.) (3), désigne ainsi le Miroir d'Arnoul : « Speculum monachorum 
“eiusdem » (fol. 123 v.). Si ce titre de Speculum monachorum Bernardi 
lui est resté, et si c'est lui qui est appelé de ce nom dans la liste, citée 
plus haut, des livres à lire par les novices de S. Martin de Louvain, 
— la raison en apparaîtra bientôt —, c’est lui encore qui s’identifie 
avec le Speculum Bernardi de la Bibliotheca de Mauburnus et du 
_Proposilum cuiusdam canonici. \ 


Mais si le Miroir d'Arnoulest d'ordinaire appelé Speculum Bernardi, 
quel est donc le Speculum monachorum si fréquemment utilisé par 
toute l’école de la devotio moderna? Grâce aux citations abondantes 
et explicites qu’en fait Mauburnus, grâce aussi aux nombreux manus- 


(1) Ce sont les mss. 480-485 fol. 127-128; 1520-1542, fol. 109-109 v.; 
2581-89, fol. 179 ,.-182; 2620-34 fol. 164 v-167; 3553-567, fol. 184-184 v.; 
3733-50, fol. 118-118 v. « Speculum monachorum a beato Bernardo 
editum»; 5023-25, fol 123 v-127 v. « Speculum monachorum ejusdem » 
[Bernardi]; 21889, fol. 175 v.-179 v; 21210-214, fol. 125 v.-126 v. « Spe- 
culum monachorum beati Bernardi »; II. 193, fol. 1-4. 

(2 Ce sont les mss. 2581-89 ; 2620.34 ; 3553-3567; 3733-50 ; 21889; II. 
193. — Voici le titre que lui donne ce dernier mss. : «De novicio in- 
trante religionem. Est hoc Bernardi speculum velut unctio nardi (fol. 1) : 
même désignation dans le mss. 2620-34 : « Est enim hoc sequens sancti 
Bernardi speculum velut unctio nardi » (fol. 164 v), dans le mss. 3593-67, 
et aussi dans le codex de Gaesdonck décrit par Pour, Opera Th. a Kem- 
pis, t: IV, p.488. 

(3) Le mss. 1291-1311 de la Bibl. royale dé Bruxelles donne aussi à 
la Formula honestae vitae le titre de « Speculum Bernardi (index en 
tête du mss.) ou de « Speculum beatissimi Bernardi de disciplina » 
(fol. 161). Disons tout de suite que dans la liste des livres conseillés aux 
novices de S. Martin de Louvain, c’est la « Formula honestae vitae » qui 
nous semble se cacher sous le nom de « Speculum Bernardi ; on verra 
pourquoi dans un instant. 
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crits de ce Speculum, presque tous du quinrième siècle, provenant 
d'anciennes bibliothèques de windesémiens ou de Frères de la Vie 
commune, il est possible d'affirmer avec certitude qu'habituellement 
le Speculum monachorum n’est autre que la première partie de la 


Formula Noviliorum de Davip D'AucspourG (5). 
Quelques rapprochements suffiront entre le texte de Davin D'AuGs- - 
BOURG (éd. des Collationes Brugenses, XI, 1906) et celui de Mauburnus 


(éd. de Deventer — De; éd. Bâle, 1504 — 


Douai, 1620 — Dua) : 


Roserum 


.… Quis autem sit finis propter 
quem et quare ad religionem 
venimus, in principio Speculi mo: 
nachorum et in libello qui intitu- 
latur Bealus vir pulchre declara- 

ur. Propter quid enim venimus 
nisi propter solum Deum, ut sit 
ipse merces nostra in vita aeterna. 
Unde sicut propter nullum alium 
venimus, ita propter 
alium omittere vel alicuius exem- 
plo intepescere debemus quin 
faciamus ad quid venimus. 

Eruditorium Exercitiorum, cp. 
b : de perseverantia, $ 7 — P. 
Alphab. X, U, Dua, p. 81. — 
Dans De, fol. VII Y et dans B. f. 
VI Y, la référence seule est don- 
née, sans la citation. 


nullum 


Libenter ergo obediendum, 
quia vicem Dei praelati gerunt, ut 


B;: éd. Paris, 1910 =)P: éd, 


FoRMuLA 


Primo considerare debes quare 
veneris, ad quid veneris, propter 
quid veneris. Propter quid enim 
venisti nisi sropter Deum solum 
ut ficretmerces tua in vita aeterna. 
Sicut ergo propter solum Deum 
venisli, ita propter nullum alium 
debes omittere nec alicuius exem- 
plo tepescere quin studeas ad 
quid venisti. 

Cp. 1, p. 6 — cf. Quaracchi, 


P-$. 


Habe semper pacem cum prae- 
latis tuis, non detrahas eis, nec 


(5) Davip AB AUGUSTA, De exlerioris et inlerioris hominis composi- 
tione, Quaracchi, 1899, p. 3-36. — L’opuscule Ad quid venisti (Migne, 
P. L. 184, 1189-1198), n’est qu’une recension écourtée du Speculum. 
C’est le ANT sous la forme qu’il prenait chez les Frères de la Vie 
commune que Mgr WAFFELAERT a édité d’après un mss. de sa bibliothè- 
que, Collationes Brugenses, XI (1906). 
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docetur in Speculo monachorum.…. 
. Semper ergo pacem habe 
cum praelatis. Non detrahas eis : 
nec libenter (ut docetur in Speculo 
monachorum) eis detrahi audias, 
quia specialiter hoc Deus vitium 
in subditis punit etitm in prae- 
senti... 
Ordinarium vitae religiosae : 
cp. 2, deordinatione ad praelatum 
— P. Alphab. XI,FetG; Dua, p: 


85-86 ; B., f. VII G. : Def. VII, G.). 


. Pulchre Speculum mona- 
chorum docet iubens ut talem se 
quisque praelato exhibeat ut libere 
illi quicquid pro salute expediret 
imperare velit. 

(Ibid.). 


Inutile, je pense, de poursuivre le parallèle : 


VILLER 


libenter eis detrahere audias, 
quia hoc vitium Deus specialiter 
punitin subditis etiam in prae- 
senti... Honora eos in corde tuo et 
non spernas, ne forte Deum sper- 
nas cuius vicem gerunt... 

(Cp. 3. : de pace cum praelatis 
habenda, p. 12, — cf. Quar. 
p- 2-6). 


. Talem te exhibe ei ut libere 
te iubeat facere vel dimittere quid- 
quid videtur sibi expedire. 

(Cp. 2, p. 10, cf. Quar. p. 5). 


il est évident que le 


Speculum monachorum, si utilisé par Mauburnus, spécialement dans 
le Dietarium, se confond avec la première partie de la Formula novi- 
tiorum. On n'aurait pas grand effort à faire pour retrouver dans la 
. grande compilation du chanoine Windesémien toutes les idées du 
Speculum de David (1). 


(1) Voici encore quelques passages caractéristiques où le Speculum 
est nommément cité : 

Dietarium exercü. cp. IT (P., Alph. XII, A; Dua, p. 95) Speculum, 
David cp. 4, p. 15. 

Dietarium exercit. cp. X (P,, Alph. XII, RUE pas p. 112) Speculum 


cp. 10, p. 137. 

Directorium solo. hor. cp. I (P., Alph. XV, B; ; Dua, p. ne Speculum 
cp. 5, p. 65. 

Ghiropsalterium, cp. V (P Alph. XX, B; nu p- 208) Speculum 
cp. 5, p. 65. 


Phagilexis seu PANAROMECNEUINR, 
p. 375) Speculum cp. 7, p. 70. 

Examinatorium, ep. IV (P. Alph. XXX VII, G ; Dua, p. 391) Speculum 
cp. 8, p. 72. 


cp. I (P. Alph. XXXV, C; Dua, 
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Les inscriptions des manuscrits viennent confirmer les conclusions 
auxquelles nous à conduit le simple examen des citations de Maubur- 
nus. Très couramment, au quinzième siècle, dans le pays qui fut la 
principale sphère d’action des windesémiens, là première partie de la 
Formula novitiorum de David est désignée sous le nom de Speculum 
monachorum. 1 y à ainsi 9 mss. du Speculum à la Bibliothèque royale 
de Bruxelles, plus une traduction flamande {de ces 10 mss., 4 seule- 
ment ont été mentionnés par les éditeurs de Quaracchi) ; 3 au moins 
à la Bibliothèque de l’Université d'Utrecht, les n° 166, 171, 174 (tous 
inconnus aux éditeurs franciscains); Pohl, dans ses notes critiques 
sur les œuvres de Thomas à Kempis (t. 1, p. 353 et t. IV, p. 489), en 
signale un à Wolfenbüttel et un à Berlin (aucun des deux ne figure 
dans l'édition de Quaracchi). Ce n’est là qu’un sondage; maisil suffit 
à notre but (1). On peut dès lors admettre que lorsqu'il est question 
du Speculum monachorum chez un auteur de la devolio moderna c’est 
très probablement de l'ouvrage de David d’Augsbourg qu'il s’agit. 


(1) C’est plus de la moitié des mss. de Bruxelles (10 sur 14) qui don- 
nent à la première partie de la Formula le titre de « Speculum mona- 
chorum » : les mss. 2620-34, fol. 184-190 v ; 2724-39, fol. 163-173 ; 3446- 
484 fol, 307-314 ; 5840-42, fol. 262-273 v ; 10821-25, fol. 83-106 v; 14745- 
750, fol. 81-95 v; 15145-151, fol. 90-102 v ; 21946, fol. 114-129 v; II. 193, 
fol. 10 v-31 v; traduction flamande II,227f, fol. 204 v-27.— Parfois un autre 
titre est ajouté au premier : « Speculum monachorum seu speculum no- 
vitiorum », «speculum monachorum seu formula novitiorum », ( spe- 
culum monachorum sive forma vivendi ». Même alors la Table ne lui 
donne que le seul titre de « Speculum monachorum » (1 fois « Speculum 
monastice vite »). Tantôt il est attribué à S. Bernard, tantôt à S. Bona- 
venture, plus souvent il apparaît sans nom d’auteur. 

Dans le mss. 1520-1542. fol. 104 v-108 v, la première partie de la 
Formula, devient « Regula de disciplina novitiorum» et dans le mss. 
2196-215, fol. 91-103 v. « liber noviciorum et regula de disciplina ». C'est 
ce dernier titre qu’elle porte encore dans le mss. 1291-1311, fol. 162-167 v. 

Pas’de titre spécial dans le mss. 2891-2892 qui renferme et la formula 
noviliorum complète (1° et 2° partie) et le profecius religiosorum, tout 
le de hominis exlerioris et interioris composilione. 

Par cette rapide enquête sur quelques manuscrits du Speculum mona- 
chorum, on voit qu’à cause de leurs titres, bien des manuscrits de David 
d’Augsbourg ont dû échapper à ses très diligents éditeurs, qui pourtant 
ont pu en mentionner 370. On peut saisir aussi l’importance qu’il y aurait 
à entreprendre pour la spiritualité du moyen âge, dont tant d'œuvres 
sont restées inédites, ont été copiées sous des noms très différents. ou 
ont été attribuées à divers auteurs, une Biblhotheca manuscriplorum, 
analogue à celle que les bollandistes ont réalisée dans le domaine hagio- 
graphique. 
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Cette probabilité devient presque certitude quand le Speculum 
monachorum est joint au Profectus religiosorum. Gar le rapprochement 
est significatif. Tout le monde n ‘ignorail pas au quinzième siècle que 
les deux ouvrages avaient le même auteur. En tête de la Formula 
novitiorum de exlerioris hominis compositione imprimée, à Harlem, 
chez Jean Andree, en 1486, on lisait : « Est item opusculum hoc intro- 
ductivum ad libellum qui intitulatur profectus religiosorum, ubi de 
interioris hominis compositione seu reformatione agitur, operis 
illius auctore teste in suo prohemio; nam et idem auctor illius et 
hujus opusculi exstitit. . », (1). 

Bien que les éditeurs de Quaracchi ne l aient nulle part signalée, 
cette identification du Speculum monachorum et de la première partie 
de la Formula novitiorum n’est pas nouvelle : Hirscxg me paraît l'avoir 
faite quand (Herzoc’s Realencyclop., 2° édition, art Brüder des gemein- 
samen Lebens, t. 11, p. 710), dans une phrase que Schulze a reproduite 
sans y rien changer (Realencyclop., 3e édition, même article, t. HIT, 
p. 504, ce qui est d’autant plus remarquable que les deux articles 
diffèrent totalement l’un de l’autre), il cite parmi les auteurs dont on 
rencontrait fréquemment des extraits dans les rapiaria des spirituels 
néerlandais « David d’Augsbourg, l’auteur d’un Speculum monacho- 
rum très pénétrant et fort recommandé par Florent qui l’utilisait lui- 
même comme livre d'édification » (2). En ‘effet, bien que dans sa 


(1) CamPBeLL : Annales de la typographie néerlandaise au quinzième 
siècle, La Haye, 1874, p. 205, n° 753. — Geesinx, Gerard Zerbolt van Zut- 
fen, Amsterdam, 1879, p. II, voit le miroir d’Arnoul dans le Speculum 
monachorum mentionné dans la vie de Gérard de Zutphen, par Thomas 
a Kempis : à tort, ce me semble. Je ne sais par quel-scrupule M'° Kro- 
NENBERG après avoir affirmé qu’il était question dans la même vie du 
Speculum de David (dans un article sur la bibliothèque de la maison de 
Florent, Nederlandsch Archief voor Kerkgeschiedenis, t. IX, 1912, 
note 3, p. 164) a fini par reconnaître que très problablement il s'agissait 
de celui d’Arnoul (#bid. p. 322). — Dans la liste de Saint-Martin de 
Louvain (mss. de Bruxelles, 11915-919) la « disciplina novitiorum quae 
incipit primo considerare » s'identifie presque certainement avec le 
Speculum de David d’Augsbourg. C’est le même incipit. Et le titre est 
de ceux qui ont été donnés à l’œuvre de David. Dès lors, le « Speculum 
monachorum » du même document doit être le « Miroir d'Arnoul » et 
sous le nom de « Speculum Bernardi » se cache la « Formula honestae 
vitae ». 

(2) La manière dont il en parle indique que HiRSCHE avait certaine- 
ment lu dans les manuscrits venant des frères de la vie commune, le 
Speculuin de David d’Augsbourg Le fait de l'attribuer à David indique- 
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lettre à Henri Balveren, les raisons données plus haut portent à 
croire qu'il s'agit plutôt du Miroir d’Arnoul, il est certain que Florent 
Radewijns se servait du Speculum de David d’Augsbourg. Un seul 


rapprochement peut en fournir la preuve : 


FLORENT, Tractalulus,, éd. NOLTE, 
Fribourg, 1862, p. 20. 


.. videtur expedire ut homo 
in aliqua hora diei et maxime de 
nocte, antequam vadat dormitum 
quia illa hora est ad hoc conve- 
nientior, meditetur legat 
aliquod punctum de morte vel 
passione X" velinferno etc... et im 
talibus se exerceat ut talibus se 
occupans puriora habeat sompnia. 
Surgenti etiam vel expergescenti 


vel 


Davin, Formula. 

Cp. 8 : .… quando vis ire ad 
dormiendum prius intende Deo 
orando vel meditandoet ita in hac 
occupatione dormi ; tunc somnus 
erit tibi dulcior et puriora somnia 
somniabis, et evigilabis devotior ; 
sic surges alacrior et facilius redi- 
bis ad eamdem devotionem in 
qua ante somnum fuisti... 

_ Cp. 4 : cum evigilas statim 
cogitationes abiice de corde tuo et 


somnia quae somniasti in nocte 
quibus diabolus te vellet occupare 
et primitias cogitationum tuarum 
et actionum tuarum offer Deo in 
oratione vel meditatione aliqua 


idem de quo vespere cogitavit oc- 
currat ut alienas et vagas cogita- 
liones quae cor hominis tunc magis 
infestant facilius abiiciat. 


r 


f bona cum corporis erectione vel 
genuflexione donec aliquem affec- 
tum devotionis concipias et cogi- 
lationes vanas quae lunc maxime 

infestant mentem a le abiicias. 

_ L'auteur de la Lettre dite de Vos, avait lui aussi fréquenté le Spe- 

culum de David : se référant au même passage du Ch. 4, il écrivait : 

« Primum ergo desidero et instanter te exoro, quatinus de nocte 

aut de mane cum primum surrexeris omnes inutiles cogitaciones et 

sompnia tua seponas » (Chronicon. éd. Grugr, p. 229), Mauburnus 


rait assez qu’il l’a identifié avec la première partie dela Formula: mais 
je ne sais pas s’il s’est expliqué là-dessus plus expressément. Par une 
indication. donnée dans ses Prolegomena zu einer neuen Ausgabe der 
Imitalio Christi (t. HI, p. 175) on sait qu’il avait trouvé le Speculum mo- 
nachorum explicitement attribué à David dans le Codex de monte 
Sancti Hieronymi (1424). 
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enfin, citant textuellement à son tour le même chapitre 4 du Speculum 
(Diétarium exercit, cp. UT, éd. 1510, alphab. XII. A; éd. 1620, p- 9), 
achève de nous prouver que des pages entières du Speculum de David 
étaient entrées dans la devotio moderna. 

Dans une série d'articles remarquables des Études franciscaines 
(1921), le P. Sympnoriex ne Moxs montre l’action de S. Bonaventure 
sur le grand courant spirituel néerlandais des quatorzième et quinzième 
siècles. À considérer simplement l’usage qui a été fait de son Speculum, 
il semblerait déjà que celle de David d’Augsbourg ait été plus consi- 


dérable encore ; et très vraisemblablement, la 2° partie de la Formula - 


Novitiorum et le Profectus religiosorum n’ont pas été moins utilisés (r). 
Souhaitons qu’un fils de S. François nous donne sans tarder une 
étude d'ensemble sur la persistance des idées franciscaines dans la 
devotio moderna : elle sera assurément toute à l'honneur de l'ordre 
séraphique. 

Enghien (Belgique) Marcel Vizzer. 


ANCIENNES TRADITIONS ASCÉTIQUES 


Ï. — L'USAGE DE VOYAGER A PIED 


Beaucoup d’ascètes du haut moyen-âge se condamnèrent à faire 
à pied tous les voyages que les circonstances leur imposaient, 
et des religieux furent tenus de par leurs règles de se conformer au 
même usage. Pour faire connaître cette coutume dans ses détails 


(1) Aux indications très sommaires des éditeurs de Quaracchi 


(p. XVII-XVIIT) touchant Gérard de Zutphen qui a copié des passages 
entiers de David d’Augsbourg (le dernier chapitre du de spiritualibus 
ascensionibus est complètement emprunté à David, éd. Quar., p. 66-71), 
on pourrait ajouter que toute une partie du Æosetum de Mauburnus, le 
Profectorium, n’est qu'un résumé du Profectus religiosorum. Mgr PuxoL 
auteur du Livre de Imitatione Caristi: 2° section, Bibliographie de la 
conlestation, Paris, 1900, Appendice IL, p. 193 ss.) admet que sur plus 
d'un point, il y a concordance de doctrine entre l’/mitation et David 
d’Augsbourg ; maïs toujours poursuivi par son idée fixe, il en conclut 
que l’/mitation était de la même époque que David. Comme si l’on 
n'adoptait jamais les idées que de ses contemporains. 
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originaux, je laisserai parler les textes, que je me contenterai d’enca- 
drer d’un bref commentaire (1). 

Le Vénérable Bède parle de deux évêques du septième siècle, qui 
demeurèrent fidèles à cette tradition : Aidan ( 651), moine d’Iona, 
puis évêque de Lindisfarne, et son disciple Ceadda (+ 672), qui 
devint évêque des Merciens : 


Discurrere |[Aedan] per cuncta et urbana et rustica loca, non 
equorum dorso, sed pedum incessu vectus, nisi si major forte 
necessitas compulisset, solebat (Historia eccles., in, 5). 

Consecratus ergo in episcopum Ceadda, mox coepit... oppida, 
rura, Casas, vicos, castella propter evangelizandum, non equitando, 
sed apostolorum more pedibus incedendo, peragrare (Hist. eccl., 
1V, 28) (2). 


Au dire de l’un de ses biographes, l’évêque écossais S. Kentigern, 
(T v. 608), se serait également abstenu de faire usage d’une monture 
ou d’un véhicule dans ses tournées apostoliques, presque jusqu’à 
l'extrême vieillesse : 


UÜbicumque enim proficiscébatur, non equo vectus, sed usque 
ad ultimum pene senium more A postolorum pedes gradiebatur (3). 


Bien mieux, en 704, S. Wilfrid, évêque d’'York, une fois débarqué 
sur le continent, fit son dernier voyage ad limina « pedestri gressu », 
avec quelques compagnons ; et Wilfrid était alors âgé de 70 ans (4). 

Si des prélats se condamnaient à de si pénibles mortifications, on 
ne s'étonnera pas d’en constater la pratique dans les monastères. 
Deux textes en font mention, Le premier, la Regula cujusdam patris 
ad monachos, qui est d’origine, ou tout au moins d'inspiration celti- 
que, renferme les prescriptions suivantes : 


Si quis ex senioribus, sive is qui abbas nuncupatur, voluptuo- 
sus existat et ebriosus et dives, et qui huic saeculo conformatur, 
id est in curribus et in equis de loco ad locum discurrat, hic non 
solum principatu fratrum indignus est, verum etiam homicida ani- 
marum judicandus est, et alius monasterio ejus praeesse consti- 


(1) J'ai fait une rapide allusion à cette tradition dans Les chrétientés 
celtiques, Paris, 1911, p. 163-164. 

(2) Miçxe, P. L., XCV, 123, 168. 

(3) JocELIN DE FurNess, Vita Kentegerni, 19, éd. A. P. Forges (The 
Historians of Scotland, Edinburgh, 1874, p, 192-193) 

(4) Enonius, Vita Wilfridi, 50, éd. J. Rae, London, 1879, p. 71. 


» 


Qt 
(62) 
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tuatur. .. Monachos in curribus et in equis discurrere, praeter 
infirmos, sed debiles et claudos, non permittimus. Si autem hoc 
fecerint, alieni sint ab unitate fratrum (1). 


L’Ordo monasticus de Kil-Ros, qui décrit la vie journalière d’un 
monastère du nord des îles Britanniques, n’est guère moins sévère. 
La règle de ce cloître accordait l'usage de la monture seulement à un 
abbé âgé 
Solus seniculus abbas habuit equiculum ad ïter facien- | 
dum... (2). “ls 


Des religieux pouvaient tirèr vanité de cette pratique ascétique 
comme le Pharisien de l'Evangile de ses jeûnes, c'est du moins ce que 
laissent entendre quelques lignes qui nous sont pérenne sous le 
nom de $. Gildas : Ù + il 


Meliores sunt ergo qui non magno opere jejunant, nec supra 
modum a creatura Dei se abstinent, cor intrinsecus nitidum 
coram Deo sollicite servantes, a quo sciunt exitum vitae, quam illi 
qui carnem non edunt nec cibis saecularibus delectantur neque 
vehiculis equisque vechuntur (sic), et pro his quasi superiores 4] 
ceteris se putantes, quibus mors intrat per fenestram eleva- 
tionis (3). ” 


Il n’en est pas moins dit dans les lois galloises de Howell-le-Bon 
(+ 950) que l'on doit, dans certains procès importants, requérir le 
témoignage et le serment de personnages continentes el abstinentes, id 
est a muliere, a carne et equitatione (4). 

Deux des auteurs que nous avons cités précédemment rattachent 
cel usage à une tradition apostolique. De même S. Bernard de Clair- 
vaux, qui le mentionne comme habituel à S. Malachie (+ 1148), au 
temps où, évêque de Connor, il parcourait les campagnes de l'Irlande 
avec ses disciples pour ramener les Pope à la pratique de 
l'Evangile : RE 


Sed et foris rura et oppida nihilominus saepius percurrebat « 
cum sancto iilo comitatu discipulorum suorum, qui nunquam 


(1) Ch..20 et 21 (PL. LXVI: 991). Voir mon Mnpenteire des) regles li 
monastiques irlandaises ace Bénédictine, XXV, 1908; p. 326-327). 

(2) Micxe, P. L., LIX, 565. 

(3) Epistola Gildae Ron chez Happax et SAUans Councils and eccles. 
Documents, 1, p. 108-109. 

(4) Ancient Laws and Inslitutes of Wales, éd. Owen, London, 1 
p. et 828. 
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deerat lateri ejus... Nec vehebatur equo, sed pedes ibat, et in hoc 
virum se abostoicum probans (1). 


Dom Martène à cru que $. Pirmin,. l’apôtre de la Suisse orientale 
et de l’Alsace, interdit même aux simples fidèles de ces pays de se 
servir, durant le Carême, de chars pour leurs déplacements ; mais la 
leçon des Dicia Pirmini que Martène avait sous les yeux, et que Migne 
a reproduite, était fautive. Il n’est nullement question de cette obser- 
vance dans l'édition donnée par Caspari (2). 

Naturellement, il s’est rencontré sur le continent des ascètes qui fi- 
rent aussi de la marche prolongée un exercice de mortification. On peut 
citer notamment Robert d’Arbrissel, dont la vie ascétique offre, on le 
sait, plusieurs traits de ressemblance avec celle des moines irlandais, 
et dont Baudri de Bourgueil, son biographe, nous apprend que 
« longo tempore non jumento cuilibet insedit » (3). 

Enfin, la Regula prima de S. François d’Assise (1221) ne permet 
l’usage du cheval aux frères qu’en cas d’infirmité ou de grande néces- 
sité : | 

Nec etiam eis [fratribus] liceat equitare, nisi infirmitate vel 

magna necessitate cogantur (4). 


Farnborough Louis Gouaau», O. S. B. 


LES GRACES MYSTIQUES 


QUESTIONS ET REMARQUES PRATIQUES 


Sans vouloir trancher dès à présent toutes les questions de théorie. 
ou de méthode, ne pourrait-on pas s Fur pratiquement sur 
D ee points ? 


(1) Vita Malachiae, m (P. L., CLXXXII, 1084). 

(2) MarTÈène, De anliq. Eccl. LR) éd. de Venise, 1788, III, p.61. 
Voir Dicta Pirmini, dans Miexe P. L, LXXXIX, 1041 c; éd. C. P. 
Caspani, dans Æirchenhistorische LS A Chabat 1883, p. 175. 

(3) Vita B. Robertii, HI. 18 (P. L., CLXII, 1052). 

(4) Ch. xv, Brockte, Codex regularum, WI, p.26; H. Bormer, Ana- 
lekten zur Geschichte des Franciscus von Assisi, Tübingen, 1904, p. 14. 
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11 faut se féliciter de voir les études mystiques à l’ordre du jour, 


pour ne pas dire à la mode. Mais, sans en détourner les âmes capables 
d’en profiter, rappelons quelques vérités que ne doivent oublier, ni ceux 
qui écrivent de choses mystiques, ni ceux qui lisent ces écrits (1). 


A. — Distinction entre l'ascétique et la mystique. — L'accord est 
réalisé, semble-t-il, sur la distinction à faire entre la théologie spécu- 
lative, la théologie historique, la théologie pratique, et divisions 
semblables. Il semble qu'il pourrait se faire également pour la théo- 
logie morale et la théologie ascétique ou mystique. Ce ne sont pas des 


disciplines adéquatement distinctes ; mais il faut bien les distinguer 


en pratique, pour n'avoir pas avoir toujours à refaire le même travail. 
Les principes de la morale spéculative sont admirablement posés, dis- 
cutés, coordonnés dans la 1*2°° de saint Thomas, et appliqués dans la 
2*2** aux principaux objets de la considération théologique. C’est chose 
acquise, et le moraliste, non plus que le catéchiste, n’a pas à les remet- 
tre en question : il n’a qu'à les utiliser, en les rappelant, et à les appli- 
quer. En morale, le casuiste n’a pas à établir les principes : il n’a qu'à 


s’en servir dans l'application pratique. L'ascétique diffère de la morale 


en ce qu'elle n’a pas à s'occuper du licite ou illicite, mais de l'exercice 
pratique des vertus, de la direction vers le mieux. L'ascétique et la 
mystique ne doivent-elles pas se distinguer à leur tour ? L'une a pour 
objet principal notre action sous celle de Dieu, l’autre l’action de Dieu 
en nous. L’ascétique n'aura pas à étudier spéculativement et pour eux- 
mêmes ni le jeu de notre activité psychologique, ni le concours 
divin, mais à se servir de ce que l’on en sait pour diriger la vie 
“ascétique ; la mystique n'aura pas à refaire la théorie de la grâce, des 
vertus, des dons, etc., mais à s’en servir pour expliquer les faits 
mystiques dans la mesure où ils seront du ressort de la grâce, des 
vertus, des, dons. L'auteur ascétique dira, par exemple : Priez, et 
mettez partout la prière ; car vous ne pouvez rien sans la grâce, et la 
grâce n’est assurée qu’à la prière. Il dira d’autre part : Agissez pour 
correspondre à la grâce; car si la grâce agit parfois sans nous, il est sûr 
qu’elle ne nous sanctifiera pas sans nous. Ces principes s'appliqueront 


(1) Ces remarques pratiques, aussi sages qu’opportunes, terminent 
‘l’importante introduction que le R. P. Baïinvel vient d’écrire pour la 


, 10° édition, à paraître prochainement, des Grâces d’oraison du P. Pou- 
ain : nos lecteurs lui seront certainement très reconnaissants d’ avoir. 


bien voulu leur en donner la primeur (N. D. L. R.), 
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dans l’ordre mystique — d'autre façon peut-être — mais l'action du 
mystique est soumise aux lois générales de l'ascétique. Je dirai plus, 
Mystique et ascétique sont comme deux aspects de la même vie spiri- 
tuelle : l’ascétique regardant cette vie en tant qu’elle est notre effort 
personnel ; la mystique en tant qu’elle est l'œuvre de Dieu en nous. 
Les deux disciplines sont donc inséparables ex parle objecti; mais 
elles sont distinctes, secundum diversam objecti considerationem. Et 
qu'on le note bien, cette considération distincte a pour corrélatifs des 
objets formels distincts, irréductibles l’un à l’autre in eadem linea. 
D'où la distinction à maintenir entre les deux sciences, l’une ayant 
pour objet l'homme moral et surnaturel en tant qu'agissant, l'autre 
en tant qu’agi ou palient (1). 

Rien d'étonnant, dès lors, qu'il y ait à parler, dans les deux disci- 
plines, de voie (ou vie) purgative, illuminative, unitive; mais autre est 
la purification ascétique ou active, autre la purification mystique ou 
passive, et ainsi des autres voies. Il ne faut donc pas ramener, sans 
distinction ni explication, la voie unitive à la vie mystique, non plus 
que la voie purgative à la vie ascétique. Tout en réservant, si l’on veut, 
à l'union mystique une perfection surhumaine, à laquelle on n'arrive pas 
par les voies ascétiques, qui sont des voies de perfection humaine, où 
Von opère à la façon humaine (sous la grâce bien entendu); mais en 
remarquant aussi que cette perfection de l’action ou du mode d'opérer 
(suivant qu’il est plutôt humain ou divin) n’est pas propre à la voie 


(1) En ramenant ainsi la mystique à l'étude de la vie surnaturelle en 
tant qu’elle est passive, je n’oublie pas ce que j'ai dit ailleurs sur lPétat 
_mystique comme spécifié par la conscience du surnaturel en nous. Là il 
s’agissait de la différence spécifique constitutive de l’état mystique au 
sens plein et précis du mot. Or la passivité seule ne constitue pas cette 
différence; car il y a une part de passivité dans toute activité humaine 
(sous l’action de la cause seconde ou de la cause première), il yena 
spécialement dans toute activité surnaturelle (sous l’action de la grâce); 
mais l’objet propre de l'étude mystique n’est pas /oute passivité surnä- 
turelle, mais seulement la passivité consciente du surnaturel en tant que 
| tel, ou, ce qui revient au même, Pétat surnaturel et les faits surnaturels 
en tant qu'ils tombent sous la conscience. Toute vie surnaturelle est 
® mystique, au sens objectif du mot, en tant que constituée par des réali- 
tés surnaturelles inaccessibles, comme telles, à notre raison et à notre 
conscience naturelles; mais seule la vie surnaturelle en tant qu’elle 
tombe sous la conscience, est mystique au sens plein et précis, au sens 
ÉpéSiaque du mot. 
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unitive, mais qu'elle se trouve également dans la voie purgative et 
dans la voie illuminative. $ 

C’est donc unir des choses disparates de ramener la voie purgative à 
la vie ascétique et la voie unitive à la vie mystique. Chacune des deux 
vies à ses trois étapes, ses trois moments, ses trois aspects (car il ne 
s’agit pas uniquement de succession dans le temps),’et c'est supposer 
ce qui est en question de prendre pour acquis que les virtules purgati 
animi sont les vertus des états mystiques. 

La distinction entre les voies ascétiques et les voies mystiques est 
donc, pour une bonne part, une distinction dans le mode d'opérer. 
Dans les unes comme dans les autres, l’action est de Dieu et elle est 
de nous ; dans les unes comme dans les autres, l’acte est surnaturel ; 
mais dans les unes, il est suivant le mode humain, Dieu mouvant l'âme 
à la façon de l’action humaine; dans les autres, elle est suivant le 
mode divin, Dieu la mouvant à la façon divine. | 

C’est dire en autres termes que, dans les voies ascétiques, nous 
sommes plus actifs que passifs ; dans les voies mystiques, plus passifs 
qu'actifs. 

On peut ajouter, si l'on veut, que dans les premières, l’action est 
suivant le mode des vertus, dans les autres, suivant celui des dons. 
Mais sans supposer pour cela que les dons n’interviennent pas dans 
l’action ascétique, ni les vertus dans l’action mystique. 


l 


B. — Ascélique des voies ordinaires et ascétique des voies mysti- 
ques. — On peut dire en un sens vrai qu'il ya, ou qu'iln’y a pas, deux 
ascétiques chrétiennes. Il n’y en a qu’une, celle de l'Évangile, laquelle 
ne fait que compléter l’ascétique humaine ou philosophique, en l’éle- 
vant, en la soulevant, en la rattachant, non à la loi de la nature humaine, 
ni à un idéal abstrait, mais au commandement positif de Dieu ou de 
Jésus, à l'exemple du divin Maître ou du Père céleste, aux exigences de 
la grâce plus abondante et de la vie divine en nous. Il y en a deux 
ou plusieurs suivant les voies où peut se trouver l’âme, suivant les 
degrés où elle est arrivée, suivant les appels ou exigences spéciales de 
la grâce pour chacun. Il semble meilleur, plus vrai et plus sûr, plus 
pratique aussi, de dire qu’il n’y en a qu'une, celle de la lutte et du. 
renoncement par amour, afin d'établir le règne de l'amour, impliquant 
la prière pour obtenir la grâce el l'effort pour utiliser la grâce, le tout 
suivant les intentions divines et dans la conformité à la volonté de | 
Dieu. On sait que les quiétistes el autres faux mystiques ont compris | 


Se 


LES GRACES MYSTIQUES | 63 


/ 


les choses autrement ; mais ni Dieu ni son Eglise ne dispensent per- 
sonne de la pratique des vertus, de l’effort contre soi-même, du renon- 
cement, de l’imitalion de Notre-Seigneur Jésus-Christ, de la patience 
à porter sa croix avec lui et comme lui. 


G. — Les voies mystiques et la perfection chrétienne. — Les grâces 
mystiques sont un puissant moyen de sanctification. Voilà qui est, 
incontestable et incontesté. On pourrait chicaner en disant que, dans 
l’acte mystique, l’âme est plus passive qu'agissante et que, d'autre 
part, ce n’est pas d’élre mû qui nous sanctifie, mais de nous mouvoir 
vers Dieu. Il est vrai, ce n’est pas la grâce seule qui fait tout, mais la 
grâce à laquelle nous correspondons ou, si l’on veut, la correspon- 
dance à la grâce. Aussi ne prétend-on pas que les grâces mystiques 
nous sanctifient sans nous : les mystiques sont les premiers à le rap- 
peler, si quelqu'un était tenté de l'oublier. Mais il reste que, ces 
grâces attirent l'âme, la soulèvent, l’entrainent dans un monde si 
beau, la mettent en contact avec une force si suave, l’éclairent si puis- 
samment sur Dieu et sur le néant de tout ce qui n’est pas Dieu, que 
portée par la main divine, appuyée sur le Bien-aimé, qu'elle sent 
être son Unique et son Tout, elle court à l'odeur de ses parfums, se 
dégage de tout et d’elle même, pour être toute à lui, ne voir que lui, 
n'aimer que lui. Faut-il conclure de là qu'il n’y à de perfection 
chrétienne que dans les voies mystiques ? Nous avons dit que cette 
assertion repose ou sur une confusion entre les voies mystiques et la 
perfection de la charité, ou sur l'hypothèse gratuite de leur identité 
pratique. Que ce soit un raccourci pour y arriver, comme dit sainte 
Thérèse, c'est juste; mais ce raccourci à ses casse-cou, comme elle 
le répète sur tous les tons, et les autres mystiques avec elle : tous se 
plaignent que, dans ces voiés mêmes, beaucoup, le grand nombre, 
restent en route (r). Enfin ni l'Évangile, ni l’Église, comme nous l'avons 


(1) Saint Ignace écrivait à saint François de Borgia, en 1545, à propos 

des obstacles « qui empêchent Dieu de perfectionner au gré de son 
j) bon plaisir les dons qu'il a déjà mis dans l’âme : Et ce n'est pas seule- 
ment avant d’avoir été gratifié, dans le service divin, de bienfaits, de 
dons particuliers et des consolations du Saint-Esprit, que l’homme 
apporte de tels obstacles; il le fait encore après avoir reçu des grâces et 
des faveurs signalées de Dieu, et lorsque son âme, par suite de ses faveurs, 
éclairée des lumières d’en haut, dégagée de toutes ténèbres et délivrée du 
tourment de la sollicitude, se voit inondée de joie et d’une indicible 
allégresse. Oui, lorsque cette âme possède tant de salutaires secours par 
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vu, ne disent rien de la nécessité des voies mystiques pour la perfection 
chrétienne, non plus que d’une perfection spéciale, qui serait le fait 
des seules âmes mystiques. Il y a une voie spéciale de tendance à la 
perfection dans la pratique des conseils évangéliques ; mais jamais 
on n’a songé à identifier cette voie spéciale avec celle des états mys- 
tiques (1). Le rappel de ces principes aidera peut-être à mieux compren- 
dre l'attitude prise au cours de cette Introduction, sur les questions du 
désir des grâces mystiques, etc. Aussi bien ne faut-il jamais oublier 
que Dieu ne mène pas toutes les âmes par les mêmes voies, qu'il y. 
a des saints dans le monde qui peut-être ne l’eussent pas été dans 
les cloîtres, et que l’âme doit se soucier avant tout d'utiliser les grâces 
qu’elle reçoit, de marcher fidèlement dans la voie où Dieu l’a mise. 


D.— Liésir des grâces mystiques. — Quand une âme est dans les états 
mystiques ou visiblement appelée, on peut lui dire de prier pour être 
fidèle à la grâce. Si elle devine ou pose la question, on peut lui répon- 
dre oui, en attirant son attention, suivant le besoin du moment, ou sur 
la responsabilité que cette grâce lui impose, ou sur le secours divin 
qui ne lui manquera pas. Si elle est dans l'attente et le désir d’une 
grâce supérieure, l’engager à prier pour l’avoir et à s’y disposer. Si elle 
se relâche, ou est tentée de se relâcher, si elle se lasse d'attendre, la 
relever, l’encourager, la stimuler en lui montrant le prix de la grâce 
que Dieu lui réserve pourvu qu'elle la mérite ou sache attendre. 


lesquelles elle est emportée tout entière, non sans un souverain plaisir, 
vers l’amour des choses éternelles et le désir de la gloire qui ne finira 
point, c’est alors même que, se laissant dissiper par des pensées de la 
dernière futilité -— triste preuve de la légèreté de notre nature — elle 
laisse par son imprudence s’échapper l’abondance de tant de biens cé- . 
lestes ». Lettres de saint Ignace de Loyola, traduites en français par le 
P. Marcel Bouix, Paris 1870, lettre 34, p. 154-155. 
(1) Entendons : les états mystiques proprement dits, non les états ou 
exercices par lesquels l'âme (sous l'influence d’une grâce non mystique) 
se prépare en quelque sorte, se dispose négalivement par l’oraison de 
cœur et de simple regard, par l'esprit d’oraison, par une vie ascétique 
intense, par de grands désirs de perfection, de totale appartenance à 
Dieu, d'union intime avec lui, à la réception des grâces mystiques — sil 
plaît à Dieu de les lui donner — malgré qu’elle s’en trouve, ou plutôt 


parce qu’elle s’en trouve, bien indigne et n’oserait y aspirer explicite- 4 || 
ment. Voir L. de Grandmaison. Erupes, cxxxv, 315-319 (sur les exerci- | 


ces mystiques), et 332-334 (sur la prédisposition, préparation, aspiration 
aux grâces mystiques). 
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Quand rien n'indique ni ne fait présager qu’une âme est appelée à 
ces états, il n’y a pas lieu d’éveiller en elle ce désir ni de la pousser en 
ce sens. Il y aurait plutôt à la mettre en garde contre des désirs chi- 
mériques et sujets à illusion, en lui prêchant la fidélité à la grâce 
qu'elle a, sans perdre son temps à rêver des grâces qu’elle n’a pas ; en 
lui montrant la perfection chrétienne dans la pratique des vertus 
solides, dans le devoir d'état, etc. 

Peut on profiter des aspiralions chimé iques d’une âme non appe- 
lée à ces états. pour la stimuler au travail de sa perfection ? Oui, non 
en l’entrenant dans ses désirs, mais en partant de ces désirs pour l’en- 
gager à la lutte et à l'effort pratique; en lui montrant que la perfec- 
tion qu’elle rêve ou qu’elle cherche dans les nues est, si elle le veut, à 
sa portée, dans la voie du devoir, et de la fidélité à la grâce du moment. 

Peut-on laisser dans l'illusion une âme qui se croirait appelée sans 
l'être, ou qui se croirait à tort dans ces états ? Non, évidemment, s’il y 
a chance de la ramener à la vérité sans inconvénient grave; mais s’il 
est probable qu’on ne la sortira pas de son illusion; ou qu'on ne l’en 
sortira qu’en lui ôtant tout courage et tout ressort, il faut tâcher 
d’en tirer quelque chose en la prenant comme elle est, sans vouloir à 
tout prix la guérir. 

E. — Grâces on louches mysliques, voies ou élats mysliques, — 
Il peut être utile, pour préciser toujours plus, de distinguer entre 
grâces ou touches mystiques, voies ou états mystiques. Par grâces 
ou touches mystiques on entend généralement des interventions spé- 
ciales de Dieu dans une âme, qui soient d'ordre mystique, même 
quand cette âme ne serait pas menée d'ordinaire par les voies mystiques 
et ne serait pas dans les états mystiques. Une âme peut, dans un cas 
donné, recevoir des touches mystiques, sans être pour cela spécialement 
appelée de Dieu à suivre la voie mystique, ni à vivre la vie mystique. 
Rien ne prouve, par conséquent, qu'une âme soit infidèle à Dieu du 
seul fait qu’elle ait eu quelques touches mystiques dans des circons- 
tances particulières. Dieu a pu avoir ses raisons, pour son bien à elle 
ou pour celui des autres, de lui faire goûter une fois ou l’autre ce vin 
enivrant, sans vouloir en faire son breuvage ordinaire. 

Il y aurait lieu peut-être de distinguer aussi entre grâces et touches 
mystiques, entre états et voies mystiques ; mais si l'on ne voit pas de 
profit pratique à ces distinctions, on peut les laisser de côté, 
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F. — Grâces mystiques el grâces gratuites. — Il est de Ia nature 
d’une grâce d'être gratuite. Cependant les théologiens distinguent les 
grâces en grâces de sanctification (gratum facientes) et grâces gratui- 
tes (gralis datae). Les premières se rapportent toutes à la grâce sanc- 
tifiante et sont données à l’âme pour sa sanctification personnelle : ce 
sont, outre la grâce sanctifiante proprement dite, les vertus, les dons 
du Saint-Esprit, les grâces actuelles (de lumière, d'amour, etc.). Les 
secondes sont données pour l'utilité du prochain : don des miracles, 
don de prophétie, don de parole, etc. 

Les grâces mystiques sont, dans leur fond intime, des grâces de 
sanctification personnelle. Cependant elles ont souvent, et cela semble 
dans l’ordre de la Providence, un rapport étroit avec le bien du pro- 
chain, surtout dans la mesure où elles deviennent exfraordinaires, 
éclatantes, miraculeuses. Cela d’abord par elles-mêmes ; quand elles 
sont éminentes, elles attirent l'attention, et exercent une influence 
salutaire : le passage, la parole, l’action d'un saint ont quelque chose 
de divin ; on y trouve Dieu. En second lieu, elles ont parfois des effets 
ou rayonnements miraculeux : par exemple, l’extase, et autres effets 
analogues. Enfin elles s’accompagnent souvent de grâces gratuites : 


don de prophétie, don des miracles, don de lire dans les cœurs, etc. 


Cette remarque peut aider à mieux comprendre le langage courant 
et à expliquer certaines divergences entre les auteurs, divergences 
de langage ou de point de vue plutôt que de doctrine. 


G.— Les âmes mystiques. — 11 semble impossible de nier que 
certains tempéraments semblent plus aptes à l’éclosion des états mys- 
tiques. J'entends ici non seulement le tempérament physique, mais le 
moral, le tour d'esprit, les dispositions du cœur. Les âmes affectives, 
délicates et fines, réfléchies et intérieures, de tempérament nerveux, 


presque maladif, ne sont pas toutes mystiques; mais elles apportent 


quelque chose de mystique, au sens profane du mot, dans leurs allu- 
res et leurs affections ; et il semble que, s’il y a des terrains en quel- 
que sorte prédisposés aux grâces d'oraison mystique = et tout indique 
qu'il en est ainsi — elles le sont spécialement. En quoi consistent et 
jusqu'où vont ces prédispositions? Questions insolubles peut-être, 


mais questions qui se posent et qu'on ne saurait éluder. Elles sont 


donc à étudier. Si une étude attentive et sérieuse n'arrive pas à les 


résoudre toutes, elle aidera du moins à mieux discerner — chose pos- 
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sible en principe et réalisable en pratique -— la mystique surnaturelle 
de Ja naturelle ou diabolique. 

Mêmes remarques à propos de l'influence du milieu, des lectures, 
des circonstances extérieures sur l'épanouissement (ou l’atrophie) des 
grâces mystiques. Cette influence n’est pas toujours sensible, maïs elle 


l'est souvent, tout comme celle du tempérament — et ce n’est pas 


seulement une influence du milieu, souvent elle est toute personnelle. 

Il est important de tenir compte, pour juger ou conduire les âmes 
mystiques, de ce qui est nalurel en elles, car leur naturereste, Et dans 
cette nature, il peut y avoir des éléments morbides, dont quelques-uns 
sont indépendants des états mystiques, dont d’autres en sont peut- 


être le contre-coup (sinon dans leur fond intime, au moins dans leur 


mode d'agir ou de réagir). Or plus on suit de près une âme mystique, 
plus on voit, semble-t-il, que la nature y mêle beaucoup du sien. Et 
cela dans le mode de penser, de sentir, de s'exprimer ; jusque dans le 
mode de réagir sous une action d’ailleurs surnaturelle, Il faut dono, 
tout en s’efforçant de traiter les âmes mystiques (vraiment mystiques) 
suivant les touches de la grâce, les traiter aussi suivant les conditions 
et-les exigences de leur nature. Il y a toujours lieu, même quand elles 
sont surnaturelles et dans des états surnaturels, de ne pas oublier 
qu’elles ont ieur nature, leur tempérament particulier, leur .idiosyn- 
crasie (comme disent les médecins), leur personnalité bien à ciles. 
Dieu tient compte de tout cela dans son action sur elleset en elles. Le 
directeur doit faire comme Dieu, mais en sachant que Dieu peut chan- 
ger la nature et la refaire ; le directeur, non. 


H. — Conseils de discrétion. — À l'influence, favorable ou dé- 
favorable, du milieu ou des personnes, il faut rattacher le conseil 
— sur lequel on ne saurait trop insister — d'extrême discrétion en ces 
matières. Le conseil s'applique spécialement aux directeurs d'âme, aux 
supérieures de religieuses ; mais il regarde tout le monde. Plus on est 
discret en ces matières — qu’on soit pour ou qu'on soit contre — 
mieux cela vaut. 

I n'est pas bon pour les âmes mystiques d: sentir qu'on s'occupe 
spécialement d'elles. qu'on parle d'elles entre soi. Plus elles s’oublie- 


-ront, mieux cela vaut. Et elles s’oublieront d'autant plus facilement 


qu’elles seront davantage lraitées comme tout le monde. Tout cela, 

où ci me JA . A 
bien entendu, sans aucune affectation ; car cette affectation elle-même 
serait déjà un traitement spécial, qu’elles sentiraient bientôt, 
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Même chose pour les épreuves spéciales. Il faut d'ordinaire laisser 
à Dieu le soin de les éprouver. La main humaine y est trop gauche 
— et puis elle n’a pas la grâce àson gré. j 

il faut qu’elles s'ouvrent — et donc qu'elles aient à qui s'ouvrir. 

Elles ont d’ailleurs, pour savoir avec qui elles peuvent parler, avec 
‘qui elles doivent se taire, un instinct merveilleux. Mais qu'elles ne 
sentent pas la curiosité. Tout en les aidant quelquefois à par- 
ler — c’est difficile pour elles — qu’on ne bavarde pas de ces 
choses divines. Il faut bien en parler ; mais, même dans les cas de 
nécessité pratique, qu'on en parle peu ct rarement. Qu'on laisse, 
suivant la belle formule de saint Ignace, « le Créateur agir avec sa 
créature », et qu’on n’intervienne que le moins possible : autant que 
l’imposent les nécessités de la direction, pas plus. 

En particulier, je ne saurais approuver sans réserve des écritures 
sans fin, exigées parfois ou encouragées par les directeurs, sans raison 
suffisante. Il est vrai, sans ces exigences ou ces encouragements, nous 
saurions moins peut-être des merveilles de l’action divine dans 
quelques âmes admirables. Mais, en retour, que d’âmes faussées ! Que 
de bavardages au moins inutiles! Le dirai-je? Je ne suis pas sans 
inquiétude en voyant se vulgariser ces études mystiques. Cette vulga- 
risation a ses avantages — surtoul, si je puis dire, pour les âmes non 
mystiques, pour les écrivains ou directeurs qui s'occupent de ces 
choses en vue des autres — maïs que les âmes mystiques s’en occu- 
pent le moins possible, pas du touipour s’en occuper ; que les âmes qui 
s'y cherchent prennent garde à l'illusion : elles s’y trouveront, et non 
au bon sens du mot. S 

On: peut profiter de l'expérience que l’on a des âmes, et en faire 
profiter les autres; on peut faire part de cette expérience au public, 
et il est permis aux Revues compétentes (comme le pratique la Revue 
d'ascélique et de mystique) de faire appel à cette expérience, d'attirer 
l'attention sur tel point à étudier. Mais gardons-nous de rien faire qui 
puisse induire les âmes à penser que nous cherchons ou voyons en 
elles des sujets intéressants ; gardons-nous de jamais les regarder 
comme tels, de jamais questionner ni agir avec une intention domi- 
nante d'étude ou d’expérimentation. La dignité des âmes, le respect 
de Dieu et de son action en elles nous l’interdisent. Contre cette con-. 
sidération aucun intérêt scientifique ne saurait prévaloir. Aussi bien 
la science même y perdrait, car les âmes s’en apercevraient ; dès lors 
ou nous les froisserions etles fermerions, ou nous les fausserions : c'en 


= 
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serait fait, par là méme, du profit scientifique, sans parler du mal 
causé aux âmes. Si un médecin ne doit pas faire des expériences sur 
ses malades, combien plus un directeur sur les âmes! 


I. — Lecture des livres mystiques. — Que faire et que conseiller en 
fait de lecture des livres mystiques ? Aux directeurs d’âmes, cette lec- 
ture peut être nécessaire ; d'ordinaire elle sera utile. Quant aux dirigés, 
le P. Poulain parle parfois comme s’il étaient laissés à eux-mêmes: 
« J'écris avant tout pour les âmes qui commencent à recevoir les grâces 
mystiques et ne savent comment se débrouiller dans ce monde nou- 
veau... Je m'adresse (aussi) aux âmes qui s'en rapprochent et sont 
entrées dans les états voisins. Les difficultés se présentent déjà pour 
elles ». Préface 1, 2. Il dit bien ensuite : 1! faut avoir un directeur. Préf- 
1, 5. Et la chose va de soi. Maisil craint un peu les directeurs. Des li- 
vres comme le sien sont faits pour leur rendre service. Or, la question 
des lectures mystiques. ressortit au directeur plus qu’au dirigé. C’est 
le premier principe en la matière. Le second, c'est — et l’auteur, sans 


le faire sien, n’ose pas le nier — «que les livres mystiques peuvent 


monter la tête de certaines personnes ». Préface II, 3. « On a bien 
voulu reconnaître, ajoute-t-il, que mon livre, loin de présenter ce 
danger, était un remède énergique à ces divagations ». Il met en 
garde, ilest vrai, contre les illusions, et il redit souvent que « la 
grande préoccupation de l’âme doit être l’abnégation et l'amour de la 
croix ». Malgré tout, je ne crois pas qu'il soit bon de mettre pareils 
livres entre toutes les mains, surtout quand il y est beaucoup ques- 
tion, comme ici, de visions, de révélations, de possession et d’obses- 
sion, de maintes choses qui piquent la curiosité, notamment la curio- 
sité féminine. Voici done ce qui paraît juste et pratique à ce sujet. 

D'abord, il faut distinguer entre livres où il est question de choses 
mystiques, et livres qui traitent uniquement de ces questions, et en 
traitent ex pro/esso. 

Beaucoup de livres où il est question de choses mystiques (écrits 
des saints et notamment de sainte Thérèse, de sainte Marguerite-Marie, 
écrits analogues de personnages pieux non canonisés, vies de saints, 
ouvrages ascétiques ou historiques, etc.) peuvent être lus sans danger 
et avec un grand profit par le grand nombre des lecteurs. Il y 
aurait pourtant quelques réserves à faire pour certaines biographies de 
personnes pieuses (1). 


(1) Je parle surtout de certaines vies contemporaines, où il n’est ques- 
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Les livres de vulgarisation mystique — tel celui que nous réédi- 
ditons — peuvent être utiles, comme édifiants et instructifs, à toute 
personne ayant charge d'âme, aux hommes d'étude, à toute personne 
pieusé et instraite, bien assise dans la piété solide et sans aucune pré- 
tention mystique, capable de s’édifer des grandes et belles choses que 
Dieu fait dans les Âmes, et d’en tirer profit soit pour elle-même dans 
la voie qui est la sienne, soit pour d’autres avec qui elle esten contact. 

Le directeur peut les conseiller utilement à touté âme saine et judi- 
cieuse, qui serait déjà dans les voies mystiques où qui pourrait y être 
appelée, pour l’aider à prendre conscience d’elle-mème ou des touches 
de la grâce; quelquefois aussi, pour tâter le terraiu, pour stimuler 
ou soulever telle âme bonne et généreuse, solide d’ailleurs et pratique, 
qui ne paraît pas donner à Dieu tout ce qu’on serait, semble-t-il, en 
droit d’en attendre, F 

Je pense avoir compris dans l’une ou l’autre de ces catégories — 
très larges comme on voit, et très ouvertes — à peu près toutes les 
personnes à qui peuvent être utiles soit les livres où il y a de la mys- 
tique, soit ceux qui traitent ex professo et exclusivement de choses 
mystiques. J'ai voulu plutôt élargir là route, en signalant leur utilité 
pour beaucoup, que la rétrécir, tout en indiquant les limites et'les 
restrictions qui s ‘imposent à l'égard de certaines âmes, auxquelles ils 
pourraient être nuisibles. 


. J.— Ce qu'il faut toujours rappeler. -- Ge n’est pas, en ces matië- 
res surtout, le savoir qui importe, c'est l'agir. C'est donc à l'action 
qu'il faut penser, plus qu’à l'étude ; à la pratique, plus qu'à la théo- 
rie. C'est. le cas de rappeler ce que dit l’Zmitalion : «Il arrive que 
beaucoup entendent souvent l'Evangile, et n'en sont guère portés à 
mieux vivre ; car ils n'ont pas l'esprit du Christ. Celui qui veut com - 
prendre pleinement et avec goût les paroles du Christ, doit s’appli- 
quer à conformer en tout sa vie à celle du Christ... Ce ne sont pas les 
belles paroles qui font le juste et le saint; c'est la vie vertuense qui 
rend ami de Dieu. J'aime mieux sentir la componction que d'en savoir 


tian que de visions et de révélations, où Notre Seigneur est toujours en 
scène, bavardant, si jose dire, avec l’âme, lui disant beaucop de bonnes 
choses, pieuses, mais banales, et quelques autres pas banales, mais fort 
douteuses, le tout plus fait peut-être pour amuser la curiosité, pour 
nourrir une sentimentalité vaine et parfois maladive, que pour instruire 
et pourédifier. 


| 
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la définition. Quand même vous sauriez par cœur toute la Bible et 
toutes les maximes des philosophes, à quoi bon tout cela sans la cha- 
rité, sans la grâce de Dieu ? » 

Qu'est-ce à dire, én pratique, dans le cas présent? Il y a danger, 
pour les âmes, de s'amuser à l’étude, au lieu de tendre à la pratique, 
de se regarder elles-mêmes, pour savoir où elles en sont et par quelles 
oies elles sont conduites, au lieu de travailler à se rendre meilleures 
et à progresser dans la voie où Dieu les a mises ; de chercher les grâces 
qu'elles n’ont pas, au lieu d'utiliser celles que Dieu leur donne. 

L'important n’est pas d’être dans telle voie ou dans telle autre, à 
tel degré ou à tel autre; mais de marcher dans la voie où je suis, de 
de monter toujours plus haut, en ne perdant rien des grâces que je 
reçois. En KA 

Les voies peuvent être diverses ; mais les principes de progrès et 
de perfection sont les mêmes pour tous. « Aimer Dieu de tout son cœur, 
de tout son esprit, de toutes ses forces » : c’est le grand commande- 
ment, donné à tous. On tend à cette perfection de l’amour dans la 
mesure où l’on se renonce, où l'on s'applique à faire ce qui plait à 
Dieu, à mettre notre volonté en union avec la sienne, à pratiquer les 
vertus comme Jésus et Marie les ont pratiquées, à faire notre devoir 
comme ils ont fait le leur, à souffrir comme ils ont souffert — le tout 
en conformité amoureuse de notre volonté à la volonté de Dieu. 

Si la science mystique est à faire pour une bonne part, l’ascétique 
chrétienne a ses principes et ses directions bien connus de tous. Et 
cette ascétique est la même pour tous, dans quelque voie que nous 
marchions, à quelque degré que nous soyons de l'échelle où nul ne 
peut monter pour aller à Dieu qu’en s’éloignant du terrestre et de soi- 
même. « Que chacun se persuade qu’il avancera en toutes choses spi- 
rituellés dans la mesure où ilse dégagera de son amour-propre, de sa 
volonté propre, de son propre intérêt ». La formule est de saint 
Ignace (1); mais la pensée est partout dans l'Evangile, partout dans 
. l'Imitation, partout dans l’ascétique chrétienne, partout chez les mys- 


tiques. 
Y AU AÉ CINE / Jean-Vincent Baïnvez. 
/ 
(1) Plus brève et lapidaire en espagnol : Piense cada uno que lanlo 
se aprovecharé en todas cosas spiriluales quanto saliere de su proprio 
amor, querer y interesse. (Exercices, 2° semaine, fin). 
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P. Pourrat, supérieur du Grand séminaire de Lyon. — La 
Spiritualité chrétienne, I. Le Moyen-Age, Paris, Ga- 
balda, 1921. XI-516 pages. Prix : 10 fr. 


Le public a fort bien accueilli le premier volume de cet ouvrage. 
L'auteur, à juste titre, a été salué comme un précurseur. Il avait ce 
courage peu commun, alors que les études de détail et les monogra- 
phies, trop peu nombreuses encore, ne permeltaient pas une cons- 
- truction définitive, de risquer une synthèse et de donner aux lecteurs 
avides de s'initier aux études ascétiques et qui réclamaient des vues 
générales, un manuel d'histoire de la spiritualité; on lui a su gré de 
son audace et somme toute, malgré les obstacles inhérents à la nou- 
veauté de son entreprise, l’œuvre était d’assez belle venue, le manuel 
de vulgarisation avait assez de tenue scientifique pour qu'on ne tint 
pas rigueur à M. Pourrat au sujet d'imperfections inévitables et qu'il 
était le premier à reconnaître. Ce qu'on a dit de ce premier volume, 
on pourrait, plus justement encore, le redire du second. Bien qu'il 
n’ait point eu de devanciers dans une œuvre d’ensemble sur la spiri- 
tualité patristique, les temps que recouvrait le volume précédent 
avaient été fouillés en tous sens déjà, au point de vue historique ou 
dogmatique et des ouvrages existaient qui permettaient de s'orienter 
facilement. C'est sur un terrain plus neuf et un sol moins foulé qu’en- 
tre le présent volume, et si l'on tient compte des difficultés spéciales 
qu'il-y a à dégager le premier les grandes lignes de la spiritualité 
médiévale, on trouvera que l’auteur s’est bien acquitté de la tâche qu'il 
décrit si modestement : « Dans cette forêt particulièrement touffue du 
moyen-àge ascétique et mystique, .. frayer un sentier qui permette 
de la parcourir sans trop de peine et qui serve de point de repère à 
des investigations plus approfondies » (p. I). L’explorateur ne prétend 
point avoir tout vu ni tout enregistré : mais il a de bons yeux et l’on 
peut se fier à lui, quand il a pris, comme d’ordinaire, contact direct 
avec les textes. Le mérite essentiel de M. P. qui a-consulté avec soin 
plus d’une monographie de valeur (on retrouve sans cesse la forte 
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pensée de M. Vacandard dans les pages consacrées à S. Bernard), est 
de savoir se passer d’intermédiaire et d’être entré en communication 
personnelle avec les principaux ouvrages : les bons passäges sont cités, 
on pourrait presque dire avec excès, tant il a tenu à s'appuyer sur les 
paroles mêmes des auteurs qu’il analyse. Mais cette anthologie de 
Vascèse et de la mystique médiévales donne un attrait de plus à l’ou- 
vrage. Elle contentera les gens pressés ; elle inspirera aux autres le 
désir d’aller boire eux-mêmes à la source. : 

Sur bien des points, M. P. aura fait la lumière et sera bon guide : 
son livre s'impose désormais à qui veut se mettre rapidement au cou- 
rant de la spiritualité du moyen-âge. Sans doute il n'échappe point à 
la critique ; on peut y relever des inexactitudes et des lacunes, contes- 
ter tel ou tel jugement : on est forcé de reconnaître que le fond est 
solide et que presque toujours la modération et la sagesse de ses 

appréciations, fruit d’une longue expérience de directeur, ont pris la 
position la plus juste. 

La bibliographie a reçu à bon droit une part plus abondante que 
dans le premier volume. Beaucoup'regretteront — et je suis de ceux- 
là — de ne pas trouver en tête des chapitres, à côté de l'indication des 
sources, éditions et traductions, celle des monographies principales 
dont l’auteur s’est servi. Une synthèse qui embrasse cinq siècles ne 
permet guère à celui qui l'échafaude d'avoir pris connaissance par 

lui-même de toute la littérature spirituelle qu’une aussi longue période 
a produite : et, l’aurait-il parcourue toute entière, qu’il aurait pris des 
guides pour tenir en éveil son attention et ne rien laisser échapper 
d’important. Des travailleurs, soucieux de refaire la route qu'il a 
suivie voudraient qu'on les leur eût nommés : depuis quinze ans en- 
viron qu'a paru la 2° édition du Répertoire des sources historiques, 
M. Cnevaier était à compléter. (p. XI). — Même après l’étude si 
pénétrante de M. P., il y a profit encore à consulter M. SALVAYRE : 
S. Bernard, mailre de vie spirituelle, Avignon, 1909, qui peut-être a 
mieux synthétisé la pensée de S. Bernard, ainsi que l'important tra- 
vail de J. Rie-<s, Das geistige Leben in seinen Entwickelungstufen 
nach der Lehre des hl. Bernardus, Fribourg, 1906. Pour les SErmons 
de Tauler, l'édition allemande de VETTER (1910) fait autorité. Consul- 
tée, elle aurait empêché d'attribuer au grand mystique allemand, sur 
la foi de Surius, des sermons qui ne sont probablement pas de lui 
p. ex. celui pour le r°° dimanche après Noël (p. 367-369). Un article 
remarquable du P. Huauewx, O. P., sur la Mystique de Tauler (REVUE 
DES SCIENCES PHILOSOPHIQUES ET THÉOLOGIQUES, aVril 1921, P. 194 Sv.), 
— sans doute trop récent pour avoir été utilisé —, n’admet point que 
. d’après Tauler tout le monde soit appelé à la contemplation mysti- 
que (p. 361) et met très sérieusement en doute l'identification du fond 
de l'âme avec l'essence de l’âme (p. 366-369). — Sur les dévotions du 
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Moyen-Age, l'ouvrage dû P. Brisser, Geschichle der Verehrung Marias 
in Deutschland während des Mittelalters, Fribourg 1909, est fonda- 
mental ; les articles de la Revue Bévénicrine sur le développement his- 
torique du culte de S. Joseph (t. XIV, 1897) et surtout J. Sertz, Die 
Verehrung des hl. Joseph, in ihrer geschichilichen Entwickelung bis 
zum Konzil von Trient dargestellt, Fribourg, 1908, apporteraient 
d'utiles compléments et probablement quelques corrections. 

Pout tout ce qui a trait à l’école de la dévotion moderne, la docu- 


mentation me paraît franchement insuffisante : Mgr Puyol fourmille 


d'inexactitudes et ses jugements sont gâtés par l'esprit de parti : 
pourtant c’est lui qui est suivi, si on excepte les quelques lignes con- 
sacrées à l'influence de l'école et inspirées par les opuscules du 
@ Watrigant (p. 393) et l'étude personnelle qui a été faite de Thomas 
a Kempis. Pour ne citer que les plus faciles à consulter : Hirsome et 
Scuuzze, encore que ce soierit des protestants [Realencyklopädie für 
protestantische Theologie und Kirche, 2° et 3° édit. art. Brüder des ge- 
meinsamen Lebens| auraient permis de caractériser de façon beaucoup 
plus exacte chacun des auteurs et de rectifier plus d’une assertion. 
L'influence du chartreux Henride Kalkar aurait du être signalée à côté 
de celle de Ruysbroek sur Gérard de Groote. Celui-ci, quoiqu'on en 
dise, a laissé des écrits autres que les 14 lettres publiées par Acquoy 
(p.382). — La congrégation de Windesheim ne se composait pas des 
Frères de la vie commune et des chanoines réguliers, mais uniquement 
de ces derniers : malgré les liens d’étroite amitié qui venaient de leurs 
communs fondateurs, c'étaient deux organisations distinctes (p. 383). 
— Ce n'est pas une partie, mais quelques-uns seulement des frères et 
des windesémiens qui ont adhéré au protestantisme (p. 383) : ni les 
uns ni les autres n’ont disparu au dix-septième siècle : ils ont subsisté, 


bien déchus sans doute de leur ferveur première, jusqu'aux premières | 
années du dix-neuvième siècle (1) (p. 383). — Le Tractatulus devo- 
tus.. est certainement de Florent (cf. dans les Analecta de Dumpar : 


t. I p. 50 : R. Dier de Muden : Vita domini Florencii prioris nostri) 
et comme Gerard de Zutphen s'en est inspiré, les écrits de ce dernier 
ne sont pas « les plus anciens ouvrages de spiritualité de la dévotion 
moderne », p. 384-385. — Pourquoi décider à priori que l’Imitation 
a été copiée par H. Mande (appelé à tort Henri de Mande) et ne pas 


réfuter, même d'un mot, la démonstration du P. Becker prouvant que | 


c'est en fait l’Imitation qui a utilisé H. Mande (P. #98). — Mande 


n'écrivait pas en allemand, mais en hollandais (p. 385). — M. P. ne. 


(1) Un jeune érudit belge, M. pe SCHAEPDRIJVER, grâce à des docu- 


ments inédits inconnus à Acquoy, s'apprête à compléter l’œuvre du 


savant hollandais pour tout ce qui touche à l’histoire dre Windesémiens 
après la réforme. 
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cite que le seul Thomas à Kembpis : les remarques faites sur son style 
sententiaire « à la Vauvenargues ou à la Rochefoucauld » (p. 383-384) 
et sur l’empirisme de la spiritualité de Windesheim (p. vin) ne s’ap- 
pliquent guère au Tractaiulus de Florent Radewijns, ni à la synthèse 
originale du de Ascensionibus ou dun de Reformalione virium animae 
(nommé on ne sait pourquoi « les Exercices ») de Gérard de Zutphen 
(p: 385), ni non plus à la vaste encyclopédie de spiritualité qu’est le 
Rosetum du bruxellois Jean Monbaer. — Il est insuffisant pour carac- 
tériser le compact in-folio du chanoine augustin, mort abbé de 
Livry, d'indiquer qu’il y est longuement parlé de la méditation. En 
fait toute la vie spirituelle y est traitée [p. 393]. — Et la lettre dite 
de J. Vos de Huesden était, bien avant Cisneros, une règlementation 
(P. 393). 

Sur l’origine de l’Imitation, M. P. ne m'a pas convaincu. Le 
problème n’a reçu qu’une solution imparfaite ét timide : la pensée sur 
la composition du précieux opuscule reste flottante d’un bout à l'autre 
du livre et manifestement embarrassée. M. P. écrit que si « l’Imitation 
apparaît pleinement composée au début du quinzième siècle, plusieurs 
des éléments qui la constituent sont plus anciens » (p. 178). Que veut- 
il dire par là ? S'il y a dans l’Imitation tant de pensées semblables à 
celles des mystiques du douzième siècle et aussi tant de rapprochements 
avec les spéculatifs allemands du quatorzième, c’est peut être 
que l’auteur à lu les uns et les autres et s'en inspire. À étudierles sour- 
ces du pelit livre, on se convaincra très vite qu'il est exagéré de faire 
de son auteur un contempteur de la science et de la spéculation. Il n’a 
blâmé que l'excès et l’on est obligé de conclure qu'il était lui-même 
fort savant ou du moins, si l’on met une différence entre les deux 
mots, fort érudit. L’éclectisme de ses doctrines, la multiplicité des 
influences qu’il a subies concordent très bien avec ce que l’on sait 
des tenants de la devotio moderna, grands liseurs et grands amis des 
livres ; les catalogues de leurs bibliothèques suffiraient à en témoigner. 
Leur spiritualité est pratique : mais ce ne sont pas des empiristes. 

Si M. P. a pu se dégager en quelque chose de l'influence de 
Mgr Puyol, qui toute sa vie s’est égaré sur une piste fausse et a dé- 
fendu avec beaucoup de talent et de passion une thèse, manifestement 

insoutenable, il ne réussit pas à conclure et s'arrête à un pas de la 
solution. N 

L'Imitation demeure pour lui « un écrit anonyme » dont « l’auteur 
appartenait, à peu près sûrement, à la congrégation Windesémienne » 
(p: 397). Mais si l'on doit rejeter avec Mgr Puyol le témoignage de 
Busch, à quel témoignage historique peut-on désormais se fier ? Aucun 
doute ne plane sur l'authenticité des manuscrits de la deuxième recen- 
sion de son Chronicon. Busch est un homme de valeur : les fonctions 
importantes qu’il a remplies, la connaissance personnelle qu'il a de 
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Thomas a Kempis, le caractère même de la Chronique ne permettent. 
point d'affirmer qu'il s’est trompé. Comment appeler tardive une 
assertion qui est de 1464, sept ans avant la mort de Thomas? (Cf. dom 
Beruère, O. S. B., Revue Bénédictine, 1894, t. XI, p. 237 S\.) 
Quelle possibilité y a t-il d'opposer à un témoin oculaire. et bien 
renseigné, le dire d'un copiste inconnu qui transcrit un manuscrit 
dont il ne sait pas l’origine? (p. 397). Puis Busch n’est pas seul : Jean 
Monbaer, qui appartenait au monastère même de Saint-Agnès, où il a 
connu Thomas a Kempis, cite l’Imitation sous le nom de Thomas, 
moins de vingt ans après la mort de celui-ci, et il la lui attribue for- 
mellement dans son Venatorium . Hermann Ryd, autre windesémien, 
qui a rencontré Thomas au chapitre général de 1454, n’est pas moins 
affirmatif. Quel est donc le fait de l’histoire qui est basé sur des 
témoignages de telle valeur? Non, je ne puis pas croire que M. P. ait 
donné la solution définitive. Il y reviendra dans une nouvelle édition et 
il concluera. 

Nous sommes reconnaissants pourtant à M. P. d’avoir posé un 
problème critique, difficile sans doute à éviter ici. Trop facilement 
ailleurs, il se résigne à garder à certaines œuvres célèbres leur ano- 
nymat traditionnel, même quand il aurait pu sans grands frais de 
recherches, en découvrir l'auteur. Qu'il n'ait pas essayé de déterminer 
celui de la Lettre aux Frères du Mont-Dieu, cela se comprend, 
puisque dom Aurore tient encore pour Guillaume de Saint-Thierry et 
KuTrer pour Guigues; mais il aurait dû en bien des cas noter des 
attributions certaines. L’instruction à des novices, qui se trouve parmi 
_les apocryphes'de saint Bernard, prétendu commentaire du Ad quid 
venisti (p. 13) est la Formula novitiorum de David d’Augsbourg, fran- 
ciscain allemand du treizième siècle : tout le monde la lisait au 
quatorzième et au quinzième siècles avec le Profectus religiosorum du 
même auteur (réédités tous les deux à Quaracchi, 1899). La Scala Claus- 
tralium est: manifestement d’un Guigues : dom Aurore l’attribue au 
premier, Mgr Fuzer qui l’a traduite (Lille 1880), au second. — Ily 
a plus d’un an déjà que M. GraBmanx a montré que le de adhaerendo 
Deo n'était pas d'Albert de Grand, mais du bénédictin Jean de Kastel 
(Theol. Quartalschrift, 1920, p. 186-235). M. P. le cite encore comme 
appartenant à l’école dominicaine (p. 319) et croit voir « dans 
l'abandon aveugle à la divine Providence » que recommande le traité 
«une conséquence de la doctrine thomiste et dominicaine » (p. 302). 
— Le de laudibus Bealae Mariae est depuis Ecaarp (Scriptores ordinis 


praedicatorum, 1. 177) reconnu pour l’œuvre de Richard de Saint- 
Laurent (1). 


\ 


(4) M. P,, 495 not. ? parle du « de laudibus B. M. V. attribué sans 
preuve à Albert le Grand » : il s’agit évidemment là du traité qui occupe 
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L'auteur n’a point voulu écrire « une histoire complète des ordres 
religieux ». [1 aurait pu serrer davantage encore ce qu’il en a dit, 
diminuer un peu la part faite aux études biographiques et entrer plus 
rapidement dans le vif des doctrines. Il est sûr qu'il fallait esquisser 
les grands traits de la vie des auteurs et des familles religieuses. Les 
constitutions, les règles, le mot même l'indique, sont à leur façon, 
un règlement spirituel et une méthode. Forcément, la piété monas- 
tique, même la plus libre, a quelque chose d'une « piété d’ordon- 
nance » (p. 8). Etsi M. P. note très justement que la spiritualité se 
différencie dans chacun des grands ordres, n'est-ce point en raison 
même de la diversité de leurs fins, marquées dans leurs Constitutions, 
et qu'explique bien un peu la vie de leurs fondateurs. La liberté 
bénédictine elle-même, dans quelque branche de l’ordre bénédictin 
qu'on l’envisage, a jugé bon de se resserrer et de se particulariser 
dans des Consuetudines. S. Bernard, c’est avec raison qu’on le 
remarque, n'était point du tout opposé aux prescriptions nombreuses 
de la règle (p. 18). Quant à Cluny, il est inexact de dire qu'Odon s’est 
contenté de faire observer scrupuleusement la règle de S. Benoît 
(p. 7-8). Un spécialiste de l’histoire des coutumes monastiques, dom 
Bruno Azgsers, et après lui, dom Berrière, ont montré qu'il fallait 
très probablement faire remonter jusqu'à 930 la première rédaction 
des coutumes clunisiennes, et, que, dès la fondation de: Cluny, on y 
suivait l'observance de Benoît d’Aniane : on sait que dans cette obser- 
vance l'office liturgique avait pris une place plus grande que ne l'avait 
prévue le saint législateur [dom Beruère, Les couiumiers monastiques 
dans la Revue Bénédictine, 1906, t. XXIIE p. 262; [n., L'ordre monas: 
tique des origines au douzième siècle, 2e éd., Maredsous, 1921, p. 118- 
176]. S'il est vrai que Citeaux n'avait point demandé l’exemption de 
l'autorité épiscopale, il est inexact de conclure que chacune de ses 
abbayes était soumise à l'ordinaire du lieu où elle se trouvait (p. 11- 
12). L'ordre sans doute requérait le consentement de l'évêque diocé- 
sain pour pénétrer dans un diocèse, mais il n’acceptait aucune fonda- 
tion nouvelle que si l'ordinaire agréait dans toute sa teneur la Charte 
de Charité. Or il n'y est fait nulle mention de la juridiction épiscopale, 
La seule autorité reconnue sur un nouveau monastère c'était l'abbé du 
monastère fondateur (Cf. dom Beruère, L'ordre monastique... 
p. 252-253) (1). 


avec pagination nouvelle la 2° partie du t. XX (ed. Lyon, 1651). La pre- 
mière partie de ce tome est occupée par des « Questiones super Evan- 
gelium Missus est » qui ont été aussi parfois appelées « de laudibus 
B. M. V. », et qui, elles, sont certainement une œuvre authentique de la 
jeunesse d'Albert. Cf. PeLsrer, S. J., Xritische Siudien zum Leben und 
Schriften Alberts des Gr., Fribourg, 1920, p. 109. 

(1) L'ordre du Saint-Sauveur n’a point disparu au début du dix- 
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Est-ce pour ne point se répéter que M. P. prend dans chaque 
école, comme des chefs de file sur lesquels il s'arrête longuement, en 
des exposés doctrinaux qui forment la meilleure part du livre : c'est 
au détriment peut-être d'auteurs de second ordre, mais très grands 
encore, et qui sont plutôt négligés. Des hommes comme Guillaume 
de Saint Thierry ou Aclred de Riéval, s'ils marchent dans le sillage 
du grand abbé de Citeaux, ne disparaissent point cependant à côté de 
lui. Leur originalité n'est point étouffée par la présence du maître. 
Guillaume de Saint-Thierry, au cœur si ardent, a parfois surpassé 
Bernard dans ses effusions. Pourquoi ne mentionner qu’une partie de 
ses ouvrages, les moins importants (p. 95) et n'avoir rien dit par 
exemple de son Speculum fidei dont la prière finale a peut-être inspiré 
le « Tu ne me chercherais point si tu ne m'avais trouvé » d'un Pascal 
(Miawe, P. L. 180, 397). Aelred est, par deux de ses ouvrages, un 
précurseur de Jean de Caulibus, l’auteur des méditations attribuées à 
saint Bonaventure. Après avoir lu les deux petits traités: de Jesu duo- 
denni et la Regula sive institutio inclusarum, il est difficile d'admettre 
que l’on n'ait pas entrevu au douzième siècle « notre exercice moderne 
de l’oraison mentale » et que l’on y ait maintenu encore séparées la 
méditation et la prière (p. 53). Dans la méthode de méditation qu’il 
envoie à sa sœur (Micne, P. L. 32, 1451-1474) le cistercien anglais 
semble s’efforcer de démolir cette assertion. L’unique but de la médita- 
tion est pour lui d'accroître l'amour de N.-S. « ut ille dulcissimus amor 
Tesu in tuo crescat affectu » (c. 1465) et d'aboutir à la prière. Il serait 
aisé, et on l'a déjà tenté, de rapprocher de la méthode ainsi prônée au 
douzième siècle les conseils que donne saint Ignace dans les médita- 
tions de la 2° semaine des Exercices, quand le retraitant commence à 
m éditer les mystères de la vie de N.-S. Malgré les quatre siècles qui 


les séparent, les deux méthodes sont fort près l’une de l’autre : et si 


au douzième siècle le mot medilatio désigne encore toute considération 
même profane, quand il s'applique aux différentes scènes de l'Evangile 
et surtout à la passion du Christ, dans saint Bernard comme chez ses 
disciples, il n’y a pas réflexion sans qu'il y ait en même temps prière 
et élévation de l'âme vers Dieu. N'est-ce pas saint Bernard lui-même 
qui a défini la piété : « vacare considerationi »? Il suffit de lire les 


septième siècle (p. 141). C’est en 1803 seulement que fut {supprimé le 
double couvent d’Altomünster en Bavière : il a été rétabli pour les femmes 
en 1841 et subsiste encore. — Sainte Hildegarde sans doute savait mal le 
latin, mais l’ignorait-elle complètement (p. 120) ? De bons juges, le 


cardinal Prrra (Analecta sacra Solesm. t. VIIL p. vi et p. 333, note 2) et. 


dom Hildephonse HERWEGEN (/ievue Bénédictine, 1904, t. XXI, p. 195) 
ont pu soutenir, à bon droit, ce me semble, en se basant sur le propre 
témoignage de la sainte qu elle avait une certaine connaissance de la 
langue latine. 
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Meditativae orationes de Guillaume de Saint-Thierry (que le titre soit 
ou non de lui, je parle du fond), ou même les méditations de saint 
Anselme pour se convaincre que la synthèse est faite entre la médita- 
tion et la prière, et que l’on à déjà l'essentiel des méthodes qui se 
perfectionneront plus tard, 

Si la part royale qui est accordée à bon droit à saint Bernard fait 
tort à son entourage, dans l’école franciscaine, un David d’Augsbourg 
aurait mérité une étude après saint Bonaventure, en raison et de sa 

valeur intrinsèque, et de l'influence considérable qu’il a exercée : c’est 
un des ancêtres de la spiritualité méthodique, 

© A côté des grands mystiques dominicains, ne pâlit pas trop la 

grande figure de l’ascète que fut le Bienheureux Humbert de Romans, 

un des hommes les plus remarquables de son ordre, et dont les œuvres 

ont formé tant d’âmes à la vie religieuse. Il eut été bon d'indiquer son 

action. Peut-être l’ascèse est-elle quelquefois dans l'ouvrage sacrifiée 

à la mystique. Il eut fallu nommer aussi Jean Nider à qui M. P. devra 
. restituer l'Alphabelum divini amoris qui s’est glissé à tort dans les 
œuvres de Gerson (p. 407, 428, 429). 

Avant Louis de Blois (1), existait une spiritualité bénédictine spé- 
culative (p. 147) : Adam Mayer, abbé de Saint-Martin de Cologne 
(+ 1499), souvent appelé de son nom latinisé Villicus, a écrit un 
Tractatus ascelicus de seplem gradibus spirilualis ascensionis in Deum, 
qui s'est inspiré fortement de David d’Augsbourg et a gardé sa 


méthode : c’est aussi un des écrivains allemands qui n’admettent pas 


que tout le monde soit appelé à la contemplation. 
A côté des chartreux Ludolphe, Denys (2), Landsperge et Surius, 
d’autres auraient dû figurer : ce Guigues du Pont, dans le de Contem- 


platione duquel on trouve déjà (au treizième siècle) la distinction entre 


‘ contemplation acquise et contemplation infuse (p. 476) (cf. Denys le 
Chartreux, de Contemplatione, liv. IX, art. XD) distinction qui n’est au 
- reste pas inconnue à d’autres auteurs, à Mayer, par exemple; Jean Hagen 

et Jacques de Iuterbogk, peu connus en France, mais dont l'influence 
a été considérable en Allemagne ; Henri Aeger de Kalkar, docteur 
de l’université de Paris et prieur de la chartreuse de Mônnikuizen 
où vécut quelque temps Gérard de Groote, et dont l’Exercitatorium 
est si proche de l’Imitation qu'on l’a donné souvent comme un 2° livre 
(édité par Mgr Marou dans ses Recherches sur l'auteur de l'Imitation, 


(4) Liessies n’est pas en Belgique (p. 146), mais dans l’arrondissement 
d’Avesnes (Nord). 

(2) Le Directoire des Exercices de saint Ignace (qui n’est pas de saint 
Ignace) approuvé en 1599 (et non pas en 1549) ne s'inspire pas du de 
Novissimis de Denys, mais en recommande la lecture au retraitant 


(p. 474-477). 
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Bruxelles, 1848, p. 232 suiv.). Les chartreux aussi ont leur part, et 
très importante, dans la méditation des mystères du Rosaire. Trente 
ans au moins et peut-être soixante ans avant Alain de la Roche qui 
sans doute a beaucoup travaillé à la propager, mais sans en être l’ini- 
tiateur (p. 498), elle était recommandée par deux chartreux Rhénans : 
Adolphe d’Essen et Dominique de Prusse (cf. Esser, O. P., Beitrag 
zur Geschichte des Rosenkranzes, dans le Katholik de Mayence, 1897). 

L'auteur s’est montré sévère pour la lettre aux Frères du Mont- 
Dieu (p. 194 sv.). Ce n’est point contre elle que Gerson met en garde 
ses contemporains, avec qui, du reste, il s’accorde pour l’attribuer à 
saint Bernard ; c’est contre les fausses interprétations qu'on pourrait 
en donner. Si le chancelier de Paris recommande de la lire avec pré- 
caution (éd, Dupin, t. III, p. 1125), c'est parce que certains en ont 
abusé (Theologia mystica, consid. XLI, t. IE, p. 394) et non point à 
cause des erreurs qu'elle renferme. Je ne vois nulle part que la Lettre 
ait affirmé que chez le chrétien encore in via , l'union mystique 
réalise l'impossibilité permanente de vouloir autrement que Dieu. Le 
passage de la Lettre (liv. IL, cp. III, n° 15) d’où M. P. semble le con- 
clure me paraît, d'après le contexte, s'appliquer surtout à ceux qui 
dans le ciel, jouissent pleinement de Dieu : il ne convient pas dans 
toute sa rigueur, en dehors de la contemplation, à ceux qui n'ont 
point dépouillé la vie de la terre — un remaniement du texte n’est 
pas vraisemblable, puisque MArTÈNE a utilisé un codex de Pontigny 
de 1156 (p. 195). — Mais la lettre a une grande valeur ascétique qui 
explique assez la considération dont elle a été partout entourée : 
règlementation très serrée déjà de la vie spirituelle, elle a certainement 
influé beaucoup sur la spiritualité windesémienne. Que l’on compare 
ce qu'elle dit de la lecture et ce qu'ont répété les tenants de la dévotion 
moderne, on sera surpris de la similitude des pensées. L’auteur de 
l’Imitation la citera sur le même sujet (Liv. 1, cp. 5) : «omnis scriptura 
sacra eo spiritu debet legi quo facta est » n’est qu’une réminiscence 
de la Lettre (1 I, cp. X, n° 31). 

L'auteur a très justement signalé l'influence des idées de réforme 
sur la spiritualité monastique au quatorzième et au quinzième siècle : 
il aurait pu insister davantage Tant d'œuvres spirituelles sont nées 
de ce besoin de réforme et si une méthodisation plus grande s’accom- 
plit à la faveur de ce courant, n'est-ce point parce que toute réforme 
monastique est essentiellement un retour à la règle, une mise en 
lumière du rôle considérable que jouent dans une viereligieuse même 
les accidentalia, comme les appelait Jean de Rode, ce chartreux devenu 
abbé bénédictin de Saint Mathias de Trèves et grand réformateur. 
L'idée de réforme n’a point inspiré seulement la dévotion moderne : 
par la création de grandes congrégations bénédictines, dominicaines, 
etc. elle a insufflé une nouvelle vie aux cree religieux, et l’on 


! 
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perçoit chez tous un renouveau spirituel, qui est indiqué sans doute, 
mais en passant et sans que son importance soit assez marquée. Les 
conciles de Constance et de Bâle, si néfastes par ailleurs, ont peut-être 
servi de laboratoires spirituels, en rapprochant des membres des di- 
verses écoles, et en agitant tant de questions connexes avec la spiri- 
tualité ; l'existence des frères de la vie commune a été discutée à Cons- 
tance, et l'on y a examiné les grandes révélations mystiques de Brigitte 
de Suède. Plus d’un manuscrit de l’Imilalion à été transcrit à Bâle ; et 
c'est à Constance et à Bâle que s’est organisé le grand mouvement de 
réforme monastique. 

Dans l’état actuel des études ascétiques, le groupement des auteurs 
d'après leur famille religieuse (les auteurs séculiers étant étudiés à 
-part), était le plus simple etils’imposait presque. Un chapitre sur les 
diverses influences prépondérantes au moyen-âge : néoplatonicienne 
et pseudo-dionysienne, aristotélicienne, augustinienne, etc., rassem- 
blant et complétant les renseignements épars au cours du volume, 
aurait été le bienvenv. Mais peut- être est-il encore trop tôt pour l'é- 
.crire. Il serait nécessaire pour marquer de façon précise l’apport du 
moyen-âge et de chaque auteur au fonds traditionnel. 

L'importance de l'ouvrage de M. P. excusera la longueur de ces 
discussions de détail, qui, si elles m'ont amené à formuler des criti- 
ques assez nombreuses, laissent pleinement subsister le jugement 
d'ensemble que je portais au début de cette recension. 

Aussi est-ce de tous nos vœux que nous souhaitons la prochaine 
publication du troisième volume d’un si précieux travail. 

Enghien (Belgique) Marcel ViLLer. 


Dr. E. Krebs. — Grundfragen der kirchlichen Mystik. Fri- 
bourg-en-Brisgau, Herder, 1921, 12°, VII, 266 p., 
10 fr. 50. | 


\ 


Le volume du D: Krebs aborde bien, comme le promet son titre, 
toutes les questions fondamentales de la mystique catholique : défi- 
nition de la vie mystique, la mystique but et fruit de la vraie piété, 

‘fondements naturels de la vie mystique, ses causes surnaturelles, ses 
degrés, et enfin, principes pratiques pour marcher dans la voie mys- 
tique. La seule énumération de ces titres de chapitres indique déjà 
que M. K. se rattache à l'école représentée en France par M. Saudreau 
(qu’on est vraiment étonné de ne lui voir jamais citer) et le P. Lam- 
balle, et, en Allemagne, principalement par M. Dimmler. L'ouvrage 
est clair, bien divisé, contient beaucoup de choses sous un petit vo- 
lume, présente nombre de fort bonnes pages, par exemple, celles où 
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il proteste si justement contre les Done ice mystiques qui pré- 
tendent marquer jour par jour, à la façon d'un diagnostic médical, 
les diverses étapes franchies par l’âme qu'elles étudient (p.216). D'au- 
tres pages sont moins bonnes, comme celles qui recherchent les fon- 
dements naturels de la vie mystique pour conclure (p. 185) que le vrai 
terrain de la vie mystique est le tempéramment arlistique et que si 
toutes les âmes peuvent espérer, par leur fidélité, arriver à cette vie, 
c'est que dans toutes sommeillent des dispositions artistiques. Dans 
un excellent compte rendu publié par le Supplément littéraire de 
l’AucsBurGER PosrzeTunG (25 avril :921),. Dom Macer a signalé d’au- 
tres lacunes de ce livre, par exemple son injustice envers le P. Pou- 
lain qu’il traite de fort haut, mais, il faut le dire, a bien mal compris : 
ne lui reproche-t-il pas (p. 159-169) de renouveler les erreurs de Mo- 
linos sur la pure passivité de l'âme mystique et d'ouvrir la porte à la 
« subjektive Sektenmystik » Î Le P. Poulain aurait bien rien Voyars 
ces craintes. 

On me permettra de m'arrêter ici davantage, en raison de son 
grand intérêt, sur le trait le plus saïllant de la méthode suivie per 
M. K. : dès l'introduction (Théologie catholique et mystique) l'auteur af 
firme nettement son intention de mettre à la-base de son exposition 1 tal 
doctrine catholique telle qu’elle est dans les décisions de l'Eglise, laf 

sainte Ecriture et les documents de la tradition dogmatique. « Danæ 
le dépôt de la révélation confié par le Christ et les apôtres au magis 
tère de l'Eglise, nous trouvons contenu tout ce que nous pouvons 
jamais espérer atteindre en fait de vérités dépassant les prises dé 
notre connaissance naturelle... Par conséquent c’est là que nous dei 
vons chercher les éléments de notre science de la raystique catholi 
que : les écrits et confessions des mystiques ne nous renseigneron 
que sur les différentes manifestations de la vie mystique —- et cel 
d'autant mieux que leurs auteurs s’inspireront, moins de leurs pro 
pres expériences que des enseignements de l'Eglise. Mais nous n 
trouverons sûreté et certitude que dans les enseignements du magis! 
tère ». À plus d’un lecteur, je crois, cette position paraîtra un peu tro 
absolué, malgré ce qu’elie contient de fort vrai. Il est fort vrai, en effe 
qu'en dehors du dépôt-révélé confié au magistère, il n’y a pas et 
peut y avoir de certitude dogmatique s'imposant à notre foi. Il é 
très vrai aussi que toutes lés révélations et confidences des mystiquiil 
n'ont qu’une valeur purement humaine, l'Eglise s’abstenant aa 
de leur donner autre chose qu’une garantie simplement négativ ! 
Maïs s'ensuit il que ces documents n'aient plus aucune valeur s | 
rieuse aux yeux de la science théologique ? La théologie, en effet, ef 
l'étude scientifique de la vérité révélée faite en s’aidant de la lumiè | 
des vérités connues naturellement : c’est à l’aide de ces vérités que | | 
théologie explique et synthétise le dope, Or ces vérités connues pi! 
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l'exercice naturel de notre intelligence, peuvent être et sont, non seu- 
lement des principes philosophiques a priori, mais encore des vérités 
d'expérience ou des faits connus avec certitude par le témoignage 
humain. Quand il s’agit d'étudier la « psychologie surnaturelle » de 
l’homme dans le traité de la grâce, les théologiens, à la suite de saint 
Augustin ct de S. Thomas, font appei sans hésiter à ce que l’expé- 
rience nous apprend sur le fonctionnement de notre intelligenceet de 
notre volonté. Pourquoi lorsqu'il s’agit de tracer les lignes d'une 
théologie de l'union mystique, écarter le secours et la lumière que 
peuvent nous apporter les expériences des âmes en qui s’est réalisée 
plus pleinement cette union? Ilne s’agit pas de substituer leur té- 
moignage humain aux données dogmatiques, mais de l'utiliser scien- 
tifiquement pour mieux connaître des faits sur lesquels ces données 
dogmatiques ne nous fournissent que peu de lumière : les conclusions 


auxquelles on arrivera par ce travail ne seront pas des dogmes, pas 


même en général des «conclusions théologiques », est-ce à dire 
qu'elles n'auront aucune valeur et ne pourront même avoir parfois 
un vrai-caracière de certitude humaine ? je ne le crois pas. 


Peut-être faut-il chercher dans cette défiance exagérée à l'égard 


des documents mystiques et de ceux qui les utilisent en théologie, la 
raison d’un défaut notable dans l'application que fait M. K. de sa 
méthode. Il étudie successivement les trois «lieux théologiques » 
* constitués par les décisions de l'Eglise, la Sainte Ecriture et la tradi- 
tion ecclésiastique (p. 12-148), enquête qui prend plus de la moilié 
de son livre. Or, le chapitre sur la tradition (p. 61-148) s'étend lon- 
guement sur les monuments de la tradition primitive, même sur cer- 
‘tains dont le témoignage reste bien vague en l’espèce (par ex. p. 80- 
- 84 celui de la « Constitution ecclésiastique du I° siècle »), mais en 
revanche après avoir consacré quelques pages (p. 133-147) à Suarez et 
sainte Thérèse, el un alinéa à S. Jean de la Croix, le chapitre se ter- 
mine brusquement sans un mot sur la tradition des dix-septième- 
dix-neuvième siècles : pas un mot sur S. François de Sales et S. Al- 
phonse de Liguori qui ne figurent même pas à l'index onomastique, 
pas un mot sur les théologiens Carmes du dix-septième siècle, ni sur 
le mouvement doctrinal provoqué par les controverses quiétistes et 
- les documents de magistère dont elles amenèrent la publication : l’au- 
_teur reconnaît (p. 35) l'importance exceptionnelle pour la théologie 
mystique des deux séries de propositions condamnées par Innocent XI 
* et Innocent XII, mais il juge inutile de consulter pour les éclairer les 
documents de la tradition contemporaine. 
11 y a là une très grave faute de méthode théologique : M. K. dira 
que depuis le dix-seplième siècle le courant de la spiritualité tradi-’ 
_tionnelle de l'Eglise a été faussé chez les plus en vogue parmi les théo- 
riciens de la mystique, ou tout au moins que nous ne trouvons plus 
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parmi eux d'hommes comparables aux grands docteurs du moyen- 
Âge. Là n’est pas la question, puisqu'il s’agit d'étudier le témoignage 
porté sur la vie mystique par la tradition de l'Eglise. Cette tradition, 
en effet, est un fleuve continu qui va du Christ et des apôtres jusqu'à | 
nous, qui ne s’est donc pas arrêté au dix-septième siècle, pas plus 

qu'au cinquième ou au treizième ; et de plus, ce qui importe dans ce 

témoignage, c'est moins le génie personnel des docteurs qui en furent 

l'écho, que les occasions qui furent fournies par les circonstances 

(erreurs ou mouvements doctrinaux) à cette tradition vivante de 

s’expliciter davantage sous l’action du S.-Esprit, touchant tel ou tel. 
point. Or il est certain que l'intérêt provoqué par les œuvres de sainte 

Thérèse et par les controverses contre les Illuminés d'Espagne et les 

quiétistes de France et d'Italie, font du dix-septième siècle une épo- 

que de première importance au point de vue de la tradition ecclésias- 

tique sur la vie mystique. Qu'il y ait eu des exagérations dans la réac-. 
tion contre l'erreur, peu importe : les quelques exagérations de la 
réaction antipélagienne au cinquième siècle empêchent-elles ce siècle 
d’être une époque capitale pour la théologie de la grâce ? Ce n’est pas 
impunément qu’au dix-septième siècle précisément, des théologiens 
ont cru pouvoir étudier le dogme de la grâce en s'adressant unique- 
ment au grand docteur d'Hippone et en négligeant comme trop bar- 
bares les siècles de tradition scolastique qui les séparaient de lui: ce 
n’est pas impunément, pas plus en théologie mystiqne qu’en toute 
autre, on peut en. être convaincu, qu'aujourd'hui nous prétendrions 
nous inspirer uniquement des Pères et des Docteurs du Moyen-Age, 
en négligeant le travail qui s’est opéré dans la pensée catholique de- 
puis le seizième siècle : que cette pensée ne nous offre pas dans ces 
trois siècles d’astres de première grandeur, il importe relativement : 
peu, car les plus grands génies ne sont qué des hommes, tandis que 
la tradition vivanie de l'Eglise est conduite aussi bien au dix-neuviè- - 
me siècle qu’au sixième par l'Esprit infaillible et vivifiant dont le se- 
cours est garanti à son magistère. Le témoignage de cette tradition 
est plus difficile à étudier däns les siècles qui sont près de nous, c'est | 
vrai; car dans ces siècles il ne s'est pas encore produit comme pour 
ceux qui sont plus anciens, ce lent triage des courants, des doctrines, : 
des autorités, où se manifeste précisément l’action invisible de l'Esprit- 
Saint sur la pensée catholique : mais si cette difficulté doit rendre 
plus prudentes les assertions, elle ne doit pas arrêter l'étude. M. K. 
a grandement raison de consacrer dans son travail une si large place à 
un inventaire précis des données de la tradition sur la vie mystique ; 


mais cet inventaire doit, pour autoriser les conclusions qu'on en et | | 


tirer, être complet et ne pas laisser arbitrairement de côté des siècles à 
entiers de cette tradition. , | 


Toulouse, | Joseph pe Guiserr, S. J. 
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Saint Antonin de Florence. — Une règle de vie au quinzième 
siècle. Traduction de Mad. Thiérard-Baudrillart. Pré- 
face de Mgr Baudrillart. — Paris, Perrin, 1921, in-12, 7fr. 


L’archevêché de Florence possède de Verrocchio un buste de saint 
Antonin fort saisissant : la rude terre cuite allie admirablement l’aus- 
térité de la face osseuse du réformateur à l’exquise finesse du regard 
et des lèvres où rayonne une âme si parfaitement humaine. 

C'est bien ainsi que la biographie écrite par M. l'abbé Morçax 
évoque également la figure du fondateur de Saint-Marc. Ce livre ma- 
gistral nous a fait connaître à la fois le réformateur courageux de la vie 
religieuse, prieur de Fiesole, de Naples, de la Minerve et de Florence, 
vicaire général de la Réforme en Italie, puis archevêque de la grande 


” ville toscane ; et d'autre part la sagesse si bénigne du casuite et du 


0 


directeur. Les documents d’ailleurs ne manquaient pas : la Somme 
morale, le « Confessionalé », quelques lettres de direction, notam- 
ment la Règle de vie écrite pour la veuve de Laurent de Médicis, nous 
révélaient la manière hardie, loyale et douce de ce grand conducteur 
d'âmes. Nous devons à Madame Tæiéranp-BAuDRILLART la pièce la plus 
intéressante de ce procès : la traduction du petit traité édité en 1858 
par F. ParermMo sous le titre Opera à ben vivere. Notre reconnais- 
sance en doit être d'autant plus grande que cette édition italienne est, 
paraît-il, introuvable en France ; on peut dire en tout cas qu’elle y 
était ignorée. M. l'abbé Morçay avait de nouveau attiré l’attention des 
érudits sur ce précieux opuscule, et par ailleurs confirmé les conclu- 
sions de Palermo. Il s'agissait bien d’une lettre de direction adressée, 
aux environs de 1455, à Dianora et à Lucrezia de Tornabuoni par l’ar- 
chevêque de Florence. Madame T.-B. nous donne une traduction ex- 
quise de ce texte que le public français appréciera certainement à sa 
valeur. Il ne sera pas sans intérêt, je pense, d’en souligner le mé- 
rite. 

__ Le premier est de nous faire connaître une belle doctrine spiri- 
tuelle ; non point rare, si l’on veut, par l’originalité des vues, mais de 


“parfaite harmonie et de haute inspirat'on. Ce n'est point à une âme 


banale qu'elle s'adresse. Une jeune femme, encor: dans tout le charme 
de son âge, de très noble rang dans cette Florence somptueuse, — la 
mère peut-être du futur Laurent le Magnifique, — après une confes- 
sion générale a voué au saint une obéissance religieuse et l’a maintes 
fois sollicité de lui tracer une règle de perfection. C'est à cet appel 
que nous devons le présent traité, qui, commandé par des circons- 
tances définies, échappe aux défauts ordinaires du genre : il vise une 
âme vivante, saisie par les besoins de son âge, de son temps, de sa 
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condition. On devine que l'outrance ou l’irréalisme ne seront pas de 
mise : ce sont des cas précis, complexes et bien réels qui exigent du 
doigté et de la circonspection. Ici excellera notre saint. La bénignité, 
la sûreté rivaliseront avec la hauteur des vues. : 

Car ce maître est de race et la grande tradition le préserve des 
pauvres. de pensée, qu'une littérature pieuse mais sans théologie 
n’arrive pas toujours à dominer. 

Ce qu'il y a de remarquable en cette direction spirituelle, c'est 
l'objectif qu’elle ne craint pas d'assigner à l’âme : le goût de Dieu. 

C'est cent fois que reviennent des formules comme celles-ci : 
« Pour arriver à la ferveur et au goût de Dieu... Pour parvenir au 
goût de Dieu. »; ce qui caractérise la tiédeur d’un clerc « c'est qu'il 
vivait sans souci de sa perfection et d'arriver au goût de Dieu. » 

S'étonnera-t-on que le grand mobile de cet effort soit l'amour ? 
. «Je ne connais pour vous garder du péché de soutien plus fort qu’un 
pur amour de N. S. J. C. » ; « c’est l'amour qui est la meilleure voie, 
et pour cela il faut méditer les bienfaits de Dieu » ; « pour vous dé- 
pouiller de tout attachement au monde, je ne connais pas de meilleur 
instrument que l'amour de Dieu ». 

Que les antiquiétistes se rassurent, la lutte sera sévère. 

Suivant le procédé du temps, une métaphore soutient ou éti- 
quette les divisions de la pensée. L'âme comparée à un jardin, réclame 
un premier travail : il faut d’abord défricher le terrain, le labourer, 
l’ensemencer de bons désirs. « La première chose à faire. est de dé- 
truire les racines du péché » ; « commençons donc par bien extirper 
nos vices pour enivrer nos âmes de l'amour de Dieu » ; « on n'arrive 
au terme, — la paix parfaite, — que par l'arrachement des défauts. » 

Ce n'est pas d’ailleurs de consignes vagues que se contente le 
maître : la deuxième et troisième partie de la lettre précisent jusque 
dans les détails le programme d'action et le plan de vie. 

Ce beau jardin, il le faudra enclore, et non pas métaphorique- 
ment seulement. De quelles gardes jalouses aura besoin celte âme au 
milieu des folies de la Florence de l'Humanisme triomphant ? « Dans 
le rang où vous êtes, jusqu’à ce que la fleur de votre âge ait passé un 
peu, ne vous montrez pas trop au dehors, évitez de vous tenir aux 
fenêtres ou aux portiques de la rue... ; évitez les fêtes mondaïnes, au- 
tant que cette abstention ne déplaira ou ne nuira pas à votre mari. 
S'il faut vous y mêler, que la contemplation des chœurs angéliques et 
des danses célestes vous occupe ! » Kt la pensée du saint se complaît 
évidemment aux ravissants cortèges dont l'Angelico couvre alors les 
cellules de Saint-Marc. 

Mais c'est à une femme qu’il s'adresse, entourée d’adulateurs et 
fêtée. Deux longs chapitres suffiront-ils pour la protéger des dangers 
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de la flatterie? Trois chapitres suffiront-ils à inculquer la nécessité 
de surveiller la langue et de tempérer lerire? 

Un vigilant portier sera indispensable, lisez : un directeur capable 
et Aa « N’allez pas à ceux dont le capuchon est gonflé de vent, 
qui sont savants sans être saints.» 11 faudra lui tenir d’abord un compte 
exact de toute sa vie passée ; puis lui révéler tous les mouvements de 
son âme : « car, pour vivre à la manière du monde suivant ses coù- 
tumes ; pour visiter les églises el entendre des prédications comme le 
font beaucoup de femmes; pour dire chez soi quelques prières, sans 
vouloir faire effort pour détruire les mauvaises habitudes, il suffirait 
de se confesser deux ou trois fois l’an. Mais pour parvenir à l'amour 

. de Dieu et à la vertu ; pour posséder cette paix dont je vous ai parlé, 
il est nécessaire d’avoir un guide spirituel auquel vous rapportez à 
tout instant votre conduite. » 

Enfin, c’est tout un règlement que lui trace le saint : les jeûnes, 
qui lui sont imposés la veille de la communion ; — la confession, à 
chaque manquement grave et au moins tous les mois ; -— la commu- 
ron, au moins douze fois l'an, « si vous le pouvez sans trop de démons- 
tration.. Peut-être trouverez-vous que c’est trop... j'aimerais que ce 
fût chaque dimanche ; » —— la discipline ; — l’aumône, avec l’agrément 
du mari ; — la prière, l'office de la Vierge, de la croix, des morts ; — 
la contemplation de la Passion ; —- la leclure fréquente et brève des 
saints livres dans la journée... Enfin la conclusion très suave : que si 
ce règlement paraît trop dur, il sera facile de le mettre au point dans 
des conversations confiantes. On devine quelle plénitude de sagesse 
déborde des pages que l’on a comparées à l'Introduction à la vie dévote. 

Et ce n’est pas trop dire en effet. 

La forme elle-même peut rivaliser avec le chef d'œuvre français. 
Madame Thiérard-Baudrillart a su rendre la fluidité de l'original et sa 
candeur. Quels jolis traits d’ailleurs, et savoureux, tirés de l’histoire 
des Pères ou: de l’histoire naturelle ! Le loup contrit, ou les lamies, ou 
les sirènes, ou le caméléon, rappellent si vivement la manière de 
saint François de Sales ! Parfois le ton s'élève et atteint les notes 
émouvantes : Yuelques pages sur la Passion sont parmi les plus 
puissantes et les plus touchantes évocations que l’on connaisse. 

C’est donc bien mieux qu'un morceau d'archéologue que l’on nous 
invite à à apprécier, c'est un vrai joyau delittérature ascétique bien hu- 
maine. Et voici que tout à coup nous devenons avides. De si belles 
pages ne réclament-elles pas une présentation de grand style ? Je veux 
dire, le luxe d'une édition savante. Non pour le plaisir de faire 
montre de science, mais pour donner réponse à nos justes attentes. 

Nous aimerions en effet que soient reprises en toute rigueur les 
questions littéraires que soulève ce texte. La preuve de l'attribution 
faite à saint Antonin ne paraît pas à refaire; mais, puisque cette lettre 
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a survécu en deux manuscrits notablement différents et semble avoir 
été rédigée diversement pour deux destinaires, on aimerait connaître 
ces remaniements. D'autre part, l'identification de ces deux jeunes 
femmes comporterait probablement une rigueur plus grande. Le si- 
lence gardé parle saint sur l'éducation ou du moins sur le soin des en- 
fants ne paraît pas supposer leur existence. Or, nous savons par la: 
Somme morale combien saint Antonin s’intéressait à ce devoir. Si 
Dianora avait alors quatre enfants, ce silence serait curieux. Je crois 
savoir que les R. P. Dominicains préparent cette édition définitive, 
souhaitons qu’elle ne tarde pas trop (1). Mais dès maintenant on peut 
marquer la place que doit occuper dans l’histoire de l’ascétisme le 
docteur qui en tint une si notable dans celle de la morale, entre saint 
Thomas d'Aquin et saint Alphonse de Liguori ; et n'est-ce pas, cette 
fois, entre saint Bernard et saint François de Sales qu'il se range ? 


Paris. Paul Doxcœur, S. J. 


» 


(1) Une réimpression du texte que j’ai sous les yeux évitera de nom- 
breuses fautes typographiques et quelques légères imperfections. 
Pourquoi transcrire : « S. J. Boccapor » (Chrisostome, dit la note); 
« S. HigroNimo », pour, S. Jérôme ? — p. 78, lire « ISRAEL », pour 
ISAIE », etc. 
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Téxtes. 


Don BerGamascgt vient d'achever la publication des écrits de la 
Mère Cecilia Bat sur la Vitainterna di Gesù Cristo (vol. 2, Viterbo, Agne- 
sotti, 1921, 8, XVI, 1008 p., 15 1.) Les livres 4-7 consacrés à la vie 
publique, à la Passion et à la vie glorieuse, écrits en 1738-1735, ne sont 
pas moins intéressants que les trois premiers déjà signalés ici (2, 86- 
88), comme contemplution mystique de la vie intérieure du Sauveur. 
Cet écrit mérite, en effet, pleinement de prendre place à côté de ceux 
de Marie d’Agréda et de Catherine Emmerich, avec cette différence, 
toutefois, qu'il donne très peu à la description extérieure des actions 

-de Jésus-Christ, et s’attache à nous faire pénétrer beaucoup plus dans 
les sentiments de son cœur. Il est donc de nature à faire grand bien 
aux âmes ; à une condition cependant, c’est qu’on n’y cherche pas un 
document historique. À ce point de vue, si on doit se réjouir de ne plus 
retrouver sur ce second volume le terme vraiment excessif d'aulobio- 
graphie dictée par J. C. à sa servante, on regrettera la place qui y est 
faite aux notes érudites destinées à établir (pas toujours très heureu- 
sement, par ex. à propos de l’emprisonnement de Jean Baptiste p. 56, 
des dix lépreux, dont la voyante place la guérison à Jérusalem, p. 280), - 
un concordisme qu’il est permis de trouver inutile, entre les données 
évangéliques et les contemplations de la mystique. On peut et doit 
appliquer au cas de la Mère Baïj la conclusion que nous citons plus 
bas, p. 112, des études consciencieuses du P. Thurston sur le problème 
de Catherine Emmerich : les récits des diverses voyantes sur la vie du 
Sauveur, ne concordent pas entre eux, nimême toujours pleinement et 
d’une façon naturelle avec le récit évangélique. Qu'en conclure, sinon 
que les âmes entreront dans les vues de Dieu en nourrissant leur piété 

de ces contemplations, mais que c’est faire fausse route que d'y cher- 
cher un supplément à nos connaissances historiques sur la vie du 

Sauveur : le but du S.-Esprit en les poussant à composer ces écrits, a 

été tout autre, et tout compte fait plus élevé, puisque c’est de nous 
faire aimer davantage Jésus-Christ, chose beaucoup plus importante 
pour nos âmes que de connaître quelques détails de plus. 


_— Bonne traduction, avéc introduction soignée, du Soliloquium ig ni 
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tum de Gerrac Peters, publiée par Dom Assemarne OSB. dans la collec- 
tion de Chefs d'œuvres ascétiques et mystiques des Dominicains de S. 
Maximin (rg21, 16°, 158 p.. 2 ft): dans quelques notes substantielles 
le traducteur rapproche la doctrine de Gerlac et celle de Ruysbroeck ; 
il a renoncé à indiquer les rapprochements bien plus fréquents avec 
l'Imitation, que devait écrire quelques années plus tard Thomas a 
Kempis, le contemporain et l'ami de Gerlac (mort à 33 ans, en ahxr) 5 
on le regrettera, je crois ; d'autant que, l’Imilation étant entre toutes 
les mains, quelques références auraient suffi pour faciliter au lecteur 
les comparaisons les plus intéressantes. 

— Le P._Eug. Tarmaur $. J. (Louvain, II, Tue de Récollets), publie 
à l'occasion du centenaire des Exercices spirituels, une Exerciliorum 
spiritualium S$. Ignatii a Loyola concordantia, (chez l’auteur, 1921; 
320, 138 p., 2 fr. 5o). se rapprochant par plus d'un point du Leæi- 
que des Exercices du P. Van Gore, déjà signalé ici (2, 313). Les deux 
auteurs ont pris pour base de leur travail Ja traduction très Httérale 
du P. Roothaan : on regrettera certainement qu'ils ne se soient pas 
entendus pour que, des deux travaux, l’un au moins fût fait sur Pori- 
ginal espagnol; on le regrettera surtout pour celui du P. Thibaut, 
beaucoup plus scientifique comme méthode. Il est conçu, en effet, sur 


le plan des concordances bibliques et donne un dépouillement com- :, 


plet du vocabulaire des Exercices (à l'exception de mots comme ef, 
est, etc.) : aussi, là où le P. Van Gorp donne 22 références (pour les 
mots contemplatio, contemplari), il y en a ici 84. En outre, le P. Thi- 
baut a pris une heureure initiative, celle de diviser le texte des Exer- 
cices en 464 paragraphes numérotés facilitant singulièrement les réfé- 
rences : il est vraiment dommage qu'une telle numérotation n'ait pas 
été pratiquée dans la ue édition critique de Madrid, 1919; et pour- 
quoi donc le P. Thibaut n’a-t-il pas établi la sienne en prenant pour 
base les paragraphes de l'original, sans tenir compile de ceux que 
Roothaan a introduits de lui-même dans sa traduction (par exemple 
n. 42, 68, 75, divisions que rien ne justifie dans l'original); ce défaut 
qu'il eût été facile d'éviter, rendra difficile l'adoption générale de 
cette division, fort judicieuse et fort commode pour tout le reste (sauf 
cependant quelques points, par ex. 117, 234, 334). 

— M. Levésque, dans une brève note sur Les voies mystiques et la 
perfection spirituelle, d'après Marie des Vallées (SEMAINE RELIGIEUSE DE 
CourTanGes, 15 juin 1921, p. 273-275), publie d’après le manuscrit de 
Québec du Bx. Eudes (1), une consultation de la célèbre mystique nor- 


(1) Histoire manuscrite rédigée par le Bx. Eudes, retrouvée à Qué- 
bec au début du vingtième siècle et donnée au T. R. P. Le Doré. Nous 
devons à l’extrême obligeance de M. Levesque la communication du texte 


complet de cette conclusion publiée seulement en partie dans la Semaine à 
de Coutances. 
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mande donnée sur ce sujeten 1653, à « quelques personnes de piété qui 
étaient venues la voir » : la question n'étant pas moins agitée aujour- 
d'hui, on saura gré à M. L. d’avoir versé au débat cetintéressant docu- 
ment. « Cette voie, conclut Marie des Vallées, est très bonne en soi et 
c’est la voie que Dieu vous a donnée pour aller à lui: mais elle est 
rare ; c'est pourquoi il est facile de s’y égarer. Ce n’est pas à vous de 
choisir cette voie et nous ne devons pas y entrer de nous-mêmes et par 
notre mouvement. C’est à Dieu de la choisir pour nous et nous yfaire 
entrer. On n'en doit point parler à personne pour la leur enseigner, 
car si on y fait entrer des personnes qui ne soient pas attirées de Dieu, 
on les met en danger et grand péril de se perdre. Si quelques-uns en 
parlent, il faut les écouter. Si on reconnaît à leur langage qu’ils mar- 
chent en ce chemin, alors on peut s’en entretenir avec eux. Cette voie 


est pleine de péril : il faut craindre la vanité, l’'amour-propre, la pro- 


pre excellence, l’oisiveté et la perte de temps. 

« I ne faut pas s’imaginer qu'il n’y ait que ce chemin qui conduise 
à l’anéantissement de nous-même et à la perfection, Les uns y vont 
par la contemplation, les autres par l’action, les autres par les croix, 
les autres par d’autres chemins. Chaque âme a sa voix particulière. Il 
ne faut pas penser que la voie de la contemplation soit plus excellente ; 
celle des croix est bien plus noble, parce que c’est celle par laquelle le 
Roi des rois a marché. Il est vrai que celle-là est toute couverte de 
fleurs et celle-ci d’épines, mais celle-ci est bien plus courte que 
celle-là. » | ) 


Collections. 


M. Ricardo Leo, qui dirige les collections de textes publiées par la 
Libreria de Renacimiento (Madrid, Apartado 45) a eu l’heureuse idée 
d'y ouvrir une section spéciale formant une Biblioteca mistica y ascética ; 
il estime à juste titre que les écrits spirituels si riches constituent un 
monument essentiel de la langue et de l'esprit espagnols. Il compte 
donc en publier un grand nombre, de ceux surtout qui sont moins 
facilement accessibles, en éditions commodes, sans appareil scienti- 
fique, mais élégantes et correctes. Déjà ont paru les écrits inédits de 
de Sœur THÉRÈSE DE Jésus MARIE, qui rappellent au dix-septième siè- 
cle ceux de la grande réformatrice du seizième et les Medilaciones del 
Amor de Dios de fray Diego de SrecLa pour lesquelles on connaît le 
goût de S. François de Sales qui les recommandait à Philothée (Introd. 
Il, 17). Plus récemment viennent de paraître El principe escondido, 


_méditations sur Jésus, modèle des princes dans sa vie cachée, compo- 


posées par le mercédaire fray Marcos Sazmerow, confesseur de Philippe 


IV, et publiées après sa mort en 1647; et la Vicloria de la Muerte 
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du bienheureux Aronso DE Orozco, traité ascétique complet sur la 
mort. | 
Ajoutons que plusieurs ouvrages édités dans d’autres sections “de 
la même Bibliothèque rendront service aux études de spiritualité ; en 
particulier dans la section des Clasicos españoles une commode édi- 
tion du Blanquerna, le célèbre roman où, R. Luzce a inséré son Art de 
contemplation et son Livre de l'ami et de l’aimé. 


— Deux nouveaux volumes à signaler dans la collection de BUECHER 
FUER SEELENKULTUR, édités par F. Keller, chez Herder, à Fribourg en 
Brisgau : Das Kennzeichein seiner Jünger : ein Büchlein von der christ- 
lichen Caritas par E. Kress (1921, 176 p., 10 m. 50) reproduit une 
série de conférences faites en 1919 à Fribourg sur la dogmatiqueet l’as- 
cétique de la charité chrétienne : l’ensemble forme un petit traité clair 
et solide de cette vertu, puisé avant tout dans le Nouveau Testament. 
M. K. montre en quoi le précepte chrétien de la charité est nouveau, 
même au regard de l'A. T.; c’est moins par son caractère d'amour 
universel (on le retrouverait dans Jonas par ex.) que comme amour 
qui sert et se sacrifie (dienende Opferwilligkeit) : remarque très juste, 
qu'il faudrait, je crois, compléter en soulignant aussi le caractère uni- 
Jiant, de la charité chrétienne : unum sint sicut et nos unum sumus 
est vraiment la grande nouveauté du N. T. en face de l’ancien. — Das 
selige Weg du P. G. Timpe P. S. M. (1921, 344 p., 15 m. 50) est un 
recueil de brèves considérations portant chacune sur un verset évan- 
gélique et se terminant par un verset tiré des Psaumes. 


— Les Bénédictins de Maredsous ont commencé sous le titre de 
Collection « Pax », une série de volumes d’ « Ascèse, mystique et his- 
_toire, monastiques et bénédictines ». Le premier (il eût été difficile de 
mieux choisir), estune réédition soigneusement revue des conférences 
‘ de Dom U. Beruière sur l'Ordre monastique, des origines au douzième 
siècle (1921, 12°, 278 p., 6 fr. 50. — A Paris, chez Lethielleux); dans 
une forme simple et facilement accessible, mais offrant un fonds très 
riche de données précises, mesurées, soigneusement contrôlées, ce 
petit volume est peut-être le meilleur exposé d'ensemble qui existe 
actuellement pour les premiers siècles de l'institution monastique. 
La bibliographie mise à jour et judicieusement triée rendra plus d’un 
service. On regretterait vivement l'absence d’une table analytique, au 
moins sommaire, si l’auteur ne nous laissait espérer la publication 
pas trop lointaine du Manuel d'histoire bénédictine qu'il prépare et est 
mieux que personne qualifié pour nous donner. 


— Un groupe de professeurs de Louvain a commencé sous le titre 
« Lovanium » une collection de volumes s'adressant au grand public, 
mais d’allure rigoureusement scientifique (Bruxelles, Vromant, 12°). 
* Les volumes parus jusqu'ici, très soignés, n'intéressent pas direc- 
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tement nos études : mentionnons cependant le premier, consacré par 
M: Vax per Essen à Une institution d'enseignement supérieur sous l'an- 
cien régime : l'Université de Louvain (1435-1747); 1921, 12°, 156 p., 
5 fr.; on y trouvera des détails précis et intéressants sur les collèges 
et pédagogies, dans lesquels avaient étudié et s'étaient préparés au 
sacerdoce un grand nombre d’ecclésiastiques, les plus influents des 
Pays-Bas. 


Documents de vie spirituelle. 


— Sœur Marie Colette du Sacré-Cœur, clarisse de Besançon, 
(d'après ses notes spirituelles, par le P. Navarez S. J., Paris, de Gi- 
gord, rg21, 12°, XX-378 p., 7 fr. 50) appartient manifestement, 
comme Sainte Marguerite-Marie, à la famille des âmes invitées par 
Notre-Seigneur à compenser de leur immolation volontaire les injures 
qui lui sont faites. Elle expie, elle aussi, avant tout, au nom de ces 
« âmes consacrées » dont la vie, parcequ'’elle est, au mépris de la 
parole donnée, partagée entre le monde et lui, est particulièrement 
ifjurieuse à Notre-Seigneur, en même temps qu'elle lui cause, en la 
personne d’autres âmes qu’il aurait attirées par leur moyen, un pré- 
judice notable. 

Ces misères, qu'elle voudrait ne pas voir « ayant assez à voir chez 
elle », et dont la vue n'enlève rien à son estime et à son attachement 
pour ceux qui sont chargés de conduire les fidèles, lui paraissent des 
pailles, et les siennes propres, du moins par l'ingratitude qu’elles: 
montrent pour les grâces reçues, des poutres ; Notre-Seigneur étant 

impitoyable à lui montrer toujours de nouveau des recherches per- 
sonnelles et des complaisances dans les intentions qu'elle avait vou- 
lues et qu’elle pouvait croire les plus simples. 

Mais enfin les misères des autres existent, et c'est sa vocation d'y 

remédier. — Comme ses émules dans la réparation, elle sera « soû- 
lée » de souffrances et d’'humiliations, souffrances corporelles de plus 
de vingt ans, tentations obsédantes contre l’obéissance, la charité et 
l’espérance, union désolante aux agonisants et aux âmes du Purga- 
toire, surtout aux âmes religieuses, compassion (jusqu'aux stigmates 
invisibles) aux tourments de Notre-Seigneur, le tout couronné et illu- 
miné par un culte ardent et réparateur de la Sainte Eucharistie. 
— Mais. à la différence d’autres âmes réparatrices, Sœur Marie- 
Colette joint modestement à l'exemple la doctrine, et cette doctrine 
_est très forte. De ceux et de celles qui font profession de lui apparte- 
nir, Notre-Seigneur réclame pour son amour « le réciproque en actes », 
il exige que nous nous immolions avec lui, que nous nous livrions 
tout entiers à L'Esprit-Saint, «et ce mot, ajoute-t-elle, en dit long », 
en effet il signifie que nous devons sans cesse « nous mettre de côté 
nous-mêmes », 
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4 , y et . / 
La doctrine ascétique et mystique de Sœur Marie Colette nous 
sera d’ailleurs mieux connue par les opuscules que l'obéissance lui a 
fait écrire, et qu'on nous promet de publier ultérieurement. 


_— Être « victime de Jésus et avec Jésus », telle fut aussi la voca- 
tion de Sœur MARIE-JOSÉPHINE DE Jésus (1). Les étapes de cette voca- 
tion, la formation que Jésus donna à cette âme méritent d’être consi- 
dérées. Après qu’elle eut, à 4 ans 1/2, vu et entendu Jésus — des 
yeux, et des oreilles du corps? elle ne sait — et reçu, à 7 ans, pour 
instructeur spirituel, souvent visible, saint Antoine-de-Padoue, 
l'amour des âmes s’alluma en elle un jour que Notre-Seigneur lui re- 
procha de n’avoir éprouvé, à la vue d’un ivrogne, que du dégoût pour 
le monde pécheur, alors que lui, la Pureté essentielle, le contact du 
péché ne l’avait pas dégoûté. Cet amour des âmes décida de sa vie 
une puit de Jeudi-Saint où, dans la chapelle du pensionnat, Notre- 


Seigneur lui fit comprendre l’agonie de son Cœur. Enfin comme il lui 


offre, peu après son noviciat, de devenir son Epouse, elle lui répond 
par « son grand vœu » de victime. Ce vœu est comme le sommet 
perdu dans le ciel d’où dévalle sur elle un torrent de souffrances inté- 
rieures où | intervention extraordinaire de « l'ennemi » remplace les 
étonnantes tendresses de Jésus, et de souffrances corporelles que ne 


semblent pas suffire à expliquer les seules causes naturelles. Au mi-, 


lieu des épreuves une attitude d'enfant envers Jésus et le Père, de 
meure sa caractéristique. 


— Marie de la Trinité (CoxsummarA, Lettres et notes spirituelles, 
introd. par P. Pzus, S. J., Toulouse, Apostiolat de la Prière, 1g21, 12°, 
284 p.) fut exercée, assouplie à voir et vouloir en tout la seule volonté 
de Dieu. Les premières douceurs de la dévotion sensible, des souffran- 
ces beaucoup plus qu'ordinaires, l'humiliation extérieure, une direc- 
tion compétente, tel, puis tel mode d'union, l’activité ou l'extrême 
passivité de l’oraison. un autre apostolat que celui du désir et de la 
prière, le Corps enfin de Notre-Seigneur, autant d'objets auxquels il 
ne lui est pas permis de s'attacher comme à des moyens nécessaires. 
Proprement, ellene tendra même pas « à ce que Dieu veut, mais à 
Dieu seul qui veut. » Or, si l'on s'accorde à poser en thèse générale que 
« l'union de la volonté à la volonté de Dieu est ce qu’il y a de meilleur », 
sait-on toujours discerner une manifestation de cette volonté divine 


(1) Une adoraïrice du Sacre-Cœur, éd. revue et augmentée, Turin, 
(Corso Giovanni Lanza, 91), 1925, 120, 252, p. 5 fr. Nous avons déjà si- 
gnalé (1,400) la 1"° édition de cet intéressant volume ; la 2° reproduit plus 
complètement et de plus près les manuscrits de la Sœur Marie-José- 
phine, dans leur ordre, et avec leur date ; du 4°, intitulé « l’ennemi » et 
qui rapporte ses épreuves, rien n’avait été publié dans la 1r° édition : on 
a estimé très justement qu’il avait lui aussi sa place dans le volume. 


{ 
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dans ce qui peut s ‘appeler Les altrails inefficaces ? Des attraits de cette 
espèce, la vie de Marie de la Trinité nous apporte unexemple topique. 
Certainement appelée au Carmel, elle fut toujours empêchée de s’iso- 
ler dans son cloître. À quoi bon cet appel ? demandera-t-on. « Le bon 
Dieu, répond-elle, me laisse la direction du Carmel pour y tendre ». 
Tendre au Carmel, ce sera pour elle tendre à Dieu Seul ; l'attrait inef- 
ficace au Carmel lui sera identiquement l'attrait efficace à Dieu Seul. 
N'en va-t-il pas de même, proportions gardées, quand par exemple 
une âme généreuse, servie par un tempérament débile, est persévé- 
ramment attirée à la pénitence afflictive? Le directeur interdira sage- 
ment les œuvres excessives de pénitence ; mais qu'il n'étouffe pas le 
germe, qu'il cherche plutôt la loi intérieure de son évolution, et qu'il 
fasse discrètement comprendre à l’âme quels fruits merveilleux de 
renoncement secret Dieu s’en promet. 


— Le « métier de sauvetage des âmes, écrit Sœur Mari Sainr- 
ANSELME, des Sœurs Blanches (Les Carnets d'une âme. Journal et Médi- 
lations, Paris, Perrin, 12°, XXIIT, 331 p , 10 fr.), a des dessous mysté- 
rieux, des moyens renversants... C’est notre secret ». Dieu qui l’a créée 
ardente, active, qui a laissé « sa jeunesse... graviter autour de ce point 
lumineux : l’apostolat lointain », paraît, aussitôt qu'elle est devenue 
religieuse missionnaire, se coniredire lni-"ême : il lui donne des 
désirs authentiques de vie contemplative, il la sèvre, après qu'elle y a 
goûté cing mois, des joies de l’activité apostolique, il réduit son corps à 
l'impuissance; surtout, et malgréles répugnances, les révolles, la «tris- 
tesse mortelle de la nature qui ne peut pas vouloir », il fait du martyre 
intérieur « son lot». Lesecret,quel est-il, sinon l'éternel secret, l'éternel 
mystère de Jésus, sauveur et crucifié? « Les âmes ne se gagnent que 
par la Croix ».— Entre d’autres, une immolation lui est spécialement 
cruelle : celle d’une tendresse passionnée pour son admirable mère. 
Mais ce n’est pas d’immolation seulement et de destruction qu'il faut 
parler, c’est de transformation. Bientôt Jésus a tellement conquis son : 
cœur, il lui a tellement appris à l'aimer en tous les êtres et tous les 
êtres en lui, qu’en réponse à ceux qui ne connaissent pas le cœur 
des religieux, elle peut témoigner qu'elle aime les siens comme jamais. 
C'est à ce titre que ses lettres, abondamment transcrites, éclaireront 
et toucheront beaucoup d’âmes. A leur propos cependant, on nous per- 
mettra de nous demander si un petit nombre seulement d'entre elles, — 
j'en dirais autant des méditations — serties dans une sobre biographie 
chronologique, n'auraient pas fait, à la sévère et saisissante beauté des 
quelques pages du journal, un cadre mieux harmonisé. Dans la pu- 
blication des écrits spirituels, destinés avant tout à l'édification, s’il 
faut pécher en quelque chose, ne sera-ce pas moins mal de pécher par 
défaut que par excès ? L. P, 
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— Le volume sobre, précis, singulièrement vivant, consacré par le 
P. H. Deremaye à Saint Jean Berchmans (Paris, Lecoffre,- « Les 
Saints », 12°, 172 p., 3 fr. Bo), constitue un document de vie spiri- 
tuelle au meilleur sens du mot, surtout si on y joint son complément 
naturel, le recueil de textes relatifs au jeune saint publié par le P. A. 
Poncecer dans les ANALECTA BoLLanpiaxA (t. 34-35). La vie de Berch- 
mans, précisément par son développement tout uni et régulier, dans 
le cadre le plus ordinaire d’une existence de jeune religieux, et avec 
son cachet éclatant de très haute sainteté, constitue un cas typique 
qu'il est fort intéressant de pouvoir étudier de près : les deux publi- 
cations du P. Poncelet et du P. Delehaye, nous en donnent tous les 
éléments. Pour la question si souvent débattue (et qui le sera prochai- 
nement dans la Revue) des grâces mystiques accordées à Berchmans, 
le P. D., prenant ce terme dans un sens strict, se prononce pour la 
négative (p. 107, 113, 131). 


— Le Journal spirituel (1860-1901) du P. Ambroise Mariexon S. J. 
(publié avec une notice biographique par le P. Ch. Renan», Paris, 
Bureaux des « Etudes », 1921, 12°, 502 p.) offre ce très grand intérêt 
qu'il nous permet de suivre pas à pas la vie spirituelle d’un religieux 
voué au ministère apostoliqne et précisément pendant la période de 
plus grande activité, comme écrivain, orateur, supérieur et directeur, 
{entre 36 et 77 ans); nous pouvons y suivre le travail de la grâce dans 
une vie qui a été très fervente, très renoncée, très intérieure, où les 
épreuves intérieures n'ont pas manqué, mais où rien ne paraît de l’as- 
pect proprement mystique de la vie spirituelle. A toutes ces pages, sur- 
tout dans les notes de retraites annuelles, on voit très nettement de quel- 
les pensées Dieu faisait vivre le P. Maiignon, on saisit très bien le pro- . 
grès de son âme dans le sens du détachement des créatures, de l’oubli 
de soi et de l'intimité avec Dieu ; mais il semble bien, malgré quelques 
passages sur la présence de Dieu à cultiver au fond de l’âme (n. 608 
et 695) et qu'on pourrait être tenté d'entendre différemment, que 
toute cette belle vie, si unie à Dieu et si féconde, se soit déroulée dans 
le plan ascétique. Ajoutons qu’une notice biographique précise, la 
numérotation en paragraphes et un très bon index analytique rendent 
très commode soit l'étude de ce journal, soit son usage pour l’édifica- 
tion personnelle (1). 


(1) Le P. Matignon occupe une place importante dans les premières 
pages du second volume consacré par le P. Hamon à l’histoire des Auxi- 
liatrices des âmes du Purgaloire (t. 2,1871-1909, Paris, Beauchesne, 1921, 


8°, 550 p., 15 fr.); et c’est bien de fait le même type de vie spirituelle | 


qui forme la note dominante de ce volume et paraît dans tous les chapi- 
tres à travers la narration, parfois un peu trop minutieuse peut-être 
(du moins pour un livre destiné au grand public), des incidents de la vie 
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— Dans la vie du Pére René de Maumigny S. J., par le P. A. 
Hamon S. J. (Paris, Beauchesne, 1021, 12°%,,2804p;,10 fr. ), après s'être 
délecté aux traits pleins de saveur qui abondent dans les chapiire: sur 
E orateur et le religieux, on s’arrêtera plus longuement sur ceux qui 
parlent de l'Auleur et du Directeur et justifient le sous-titre : « Un 
maître de la vie mystique » ; ils forment le meilleur commentaire au 
traité de ce maître sur la Pratique de l'Oraison meniale, Après les avoir 
lus,on comprendra mieux l’enthousiasme de ses disciples pour lui, et, 
même ceux qui ne jugent pas pouvoir parlager sa conception de la vie 
mystique, reconnaîtront, je crois, que celte conception était chez lui 
le fruit d’un contact varié et prolongé avec les réalités surnaturelles et 
qu'il était de.ceux, trop rares, qui ont le droit d'avoir et de formuler 
sur ces difficiles questions une opinion personnelle, ferme et précise. 
— La notice très courte consacrée au P. Alexis HanrionS.J. (1880- 
1920. Lille, 33 rue des Stations, 1921, 12°, VIIL-131 p., 6 fr.), retien- 
dra certainement l'attention de tous ceux qui l’auront parcourue : les 
nombreuses citations permettent de suivre dans une âme très pure, 
tiès haute, et-très généreuse, le merveilleux travail de Dieu, la déta- 
chant de tout par la maladie continuelle et la conduisant à travers les 
obscurités à l’abandon total — travail caché sousle voile d'une rayon- 
nante charité, toujours souriante, toujours inlassablement dévouée. 
Au milieu des innombrables notices et biographies spirituelles qui se 
publient, je crois qu'on peut signaler celle-ci comme un modéle dif- 
ficile à dépasser. 


— Il faut signaler dans la: notice RATS Lille (même adresse, 
1921) par le P. Anwpré sur le P. d'Arras, mort missionnaire à Ceylan 
(1860-1913), un chapitre (ch. 6 : l'Ascension d'une âme, p. 47-60) qui 
est un exemple remarquable de cette seconde conversion, sur laquelle 
insiste tant le P. Lallemant dans sa Docirine spiriluelle; après 

“13 ans (1882-1905) de vie religieuse régulière et fervente, la main toute 
puissante de Dieu s'empare de son âme et la mène versles sommets, 
par la voie de l’abnégation et de l’humiliation : « Pour la volonté, dit- 
il en r908, depuis le jour où j'ai éprouvé tout à coup [en 1905] une 
étrange impression sous laquelle mon âme s'est sentie comme écrasée, 
réduite à rien, sous la pression physique (?) [le point d'interrogation 
est du Père lui-même] de quelque chose d’infiniment doux et fort, 
irrésistible (je ne sais pas m’exprimer), depuis ce jour-là, on dirait 
que ma volonté n’a plus la force physique de résister devant une 
volonté de N.-S... Ce n’est pas de la crainte, c'est de l'impuissance »-: 


— La Revue (1, 196) a déjà eu l’occasion de donner les horaires 


de communauté : spiritualité toute faite de don de soi par amour, toute 
dominée par le principe que l'amour vrai et profond, de Dieu aussi bien 
que des_ âmes, se prouve avant tout par les actes. 
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quotidiens de plusieurs ordres féminins contemplatifs. Voici, avéc 
quelques détails complémentaires, celui des BÉNÉDIGTINES Du CALVAIRE 
fondées à Poitiers, en 1617, par Madame Antoinette d'Orléans et le 
célèbre capucin, le P. Joseph de Paris : 

9 h. matin : Matines et Laudes ; — 5 h. 1/2 : Second réveil ; — 
G h. : Angelus-Oraison , — 7 h. : Prime et Tierce. Messe ; — 10 h. 1/2: 
Sexte et None. Dîner, suivi des Grâces au chœur ; — 1 h. : Conférence 
par la M. Prieure, le lundi et le jeudi ; dimanche, mercredi et fêtes, . 
récréation (conférence commune). Les autres jours travail en commu- 


nauté. — 2 h. 3/4 : Exercice des Missions ; — 3 k. : Vêpres, suivies 
d’une heure d'oraison ; — 5 À. : Souper ; — 7 h. : Complies. Exa- 
men; — 8 h.: Coucher. — A 9 À., à midi et à 8 h., les religieuses se 


renouvellent en la présence de Dieu dans un examen de quelques mi- 
nutes. À 

Dans tout l’ensemble de leur vie, les Bénédictines du Calvaire doi- 
vent avoir en vue de travailler à l'avancement du Royaume de Dieu et 
au salut des âmes ; à l’exaltation de la Sainte Eglise et au recouvre- 
ment des Saints Lieux, par l'application des mérites de Notre-Sei- 
gneur, en union avec la Sainte Vierge au pied de la Croix. Selon les 
enseignements du R. P. Joseph, elles font profession d’une dévotion 
spéciale envers le Sacré-Cœur. Elles vont nu-pieds une partie de l’an- 
née et se lèvent la nuit pour la récitation des matines. Elles obser- 
vent le jeùne bénédictin, depuis le 14 Septembre jusqu'à Pâques ; 
elles gardent l’abstinence en tout temps, excepté dans le cas de 
maladie. 

Indépendamment des retraites générales, chaque religieuse fait. 
tous les ans une retraite de dix jours (en voile blanc) suivant les 
Exercices composés par le Père Joseph ; et, chaque mois, l’Exercice 
des Trois Journées de Calvaire, en union avec Notre-Seigneur cru- 
cifié. j° 
Le vendredi a lieu, pendant un quart d'heure, l’Exercice du Cal- 
vaire, établi pour obtenir la délivrance des Lieux Saints etle triomphe 
de la Sainte Eglise. Le samedi, les religieuses honorent la Compas- 
sion de la Sainte Vierge. 

Dans l’Exercice quotidien, que le Père Joseph a appelé « l'Exer- 
cice des Missions », les Calvairiennes appliquent leurs prières à la 
terre entière divisée en douze parties, en souvenir des douze Apôtres. 


{ 


Encyclopédies. 1 4 


— Dans les fascicules 50-52 du Dicrionname De THÉOLOGIE cATHo- 
LIQUE (Paris, Letouzey, 1921), plusieurs articles intéressent de près les 
études de spiritualité. À propos de Hugues de Balma (215-290), le 
regrelté Dom $. Aurore traite et résout la question de l’origine de la 


pi 
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remarquable Theologia mystica qui figure parmi les pseudépigraphes 


.de S. Bonaventure. D'accord avec les éditeurs de Quaracchi et avec le 


P. Edouard d'Alençon (art. Henri de Baume, Dicr. Ta. Car. t. 6, 
2190), il montre que l'écrit n’est ni de S. Bonaventure, ni de Henri de 
Baume, frère mineur, confesseur de Sainte Colette, mais est certaine- 
ment du treizième siècle et d'origine carthusienne : le témoignage des 
manuscrits est décisif pour l’attribuer à un chartreux, Hugues de 
Balma. Dom A. va plus loin ct cherche à préciser quel est ce religieux: 
un prémier Hugues de Balma, mort vers 1205, doit être écarté, en rai- 
son de citations qu'il n’a pu faire; en revanche dom Hugues de Balma 
de Dorche, prieur, vers la fin du treizième siècle, de la Chartreuse 
de Meyriat en Bresse, semble devoir être considéré comme l’auteur 
du traité. 

Dans l’article considérable de M. P. Verner sur Hugues de S. Victor 
(240-308), noter, c. 246 et 248, la liste des écrits spirituels (authenti- 


ques, douteux, supposés, -- est regardée comme probable l'authenticité 


de l’Expositio in regulam B. Augustini, et, à un degré moindre, du de 
contemplatione publié par Hauréau), ainsi qu'un essai de classement 
chronologique (c. 250-251) ; sur sa « mystique », voir c. 257, 263, et 
286-289 : Hugues emploie le mot mystique au sens large ; il ne connaît 
pas les termes de contemplation active et infuse, mais semble très 
nettement connaître la chose (c. 264) en distinguant la «contempla- 
tion des commençanis » ou « spéculation » et la « contemplation des 
parfaits » ; iladmet dans celle-ci une certaine intuition, distincte de la 
vision béatifique, mais « telle que l'intelligence connaît Dieu sans 
recours au phantasme, ni au procédé discursif, ni à une inférence, 
si minime soit-elle » (c. 265). | 

Article de M. Amanx sur Honorius d’ Autun (139-158), fort soigné, 
mais qui ne touche qu’en passant à la doctrine spirituelle du mysté- 
rieux écrivain - La notice de M. MaxGror sur Honoré de Sainte-Marie 
se contente de mentionner les écrits de l’érudit carme relatifs aux 
controverses quiétistes — De même c. 239, à propos des écrits spiri- 
tuels de Hugues de S. Cher. 

Le P. J. Brucker consacre la première partie de son article sur S. 
Ignace de Loyola aux « Exercices spiriluels » (c. 522-727), qui font 
au saint une place de premier rang dans l’histoire de la théologie spi- 
rituelle. On regrettera peut-être qu’une discrétion exagérée ait poussé 
l’auteur de l’article à ne rien dire des Conslitutions, œuvre si person- 
nelle du saint, qui marque fortement dans le développement des 
formes de la vie religieuse au sein de l'Eglise, et par là intéresse de 
fort près l'histoire de l’ascèse catholique. 

Signalons encore les articles:: card, par M. Lévesque; Humulité, 
par M. DoznaGaray (321 329), clair et classique, mais vraiment trop 
bref et où l’on eût aimé voir abordées les questions délicates qui se 
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posent à propos de cette vertu : Comment concilier humilité et vérité Ÿ 
Comment entendre les « phrases d’humilité » des saints ? Quelle est 
la place exacte de cette vertu dans la spiritualité chrétienne, et com- 
ment justifier le rang hors pair que lui attribue la tradition ascétique ? 

C'est M. Verwer qui traite des Hommes de l'intelligence (38-40, 
mouvement apparenté aux frères du libre esprit, connu d’après le 
procès instruit vers 1410 par Pierre d’Aïlly) — des Humuiliés (311-321) 
et de leur histoire si embrouillée depuis leurs débuts à la fin du dou: 
zième siècle, jusqu’à leur suppression par S. Pie V en 1571, après 
l'attentat de l’un d'eux contre S. Charles Borromée: il se refuse à voir 
dansles humiliés primitifs qui tombèrent dans l’hérésie, une simple 
forme du mouvement cathare ; ce fut plutôt « une des innombra- 
bles sectes réformistes du douzième siècle, nées des mêmes aspira- 
tions vers une vie plus parfaite ». 

Enfin les articles du P. Emereau sur l’Iconoclasme (c, 575-593) et 
du P. Grumez sur le Culle des Images (c. 766-844, ce dernier surtout 
da ns sa partie doctrinale à partir de la c. 787) quoique se plaçant 
avant tout au point de vue des fondements théologiques du culte des 
Images et des controverses spéculatives dont il a été l’objet, contien- 
nent beaucoup d'éléments intéressants sur cette forme si populaire de 
la piété chrétienne et sur son histoire; on regrettera peut-être de ne 
pas trouver à la fin de l'article du P. Grumel un paragraphe sur la 
place du culte des Images dans la vie spirituelle catholique : il eût été 
difficile à écrire, mais je crois que tous les éléments principaux sont 
déjà dans les pages de l’article. 

— Dans le fascicule 14 du Dictionnaire d'Histoire ei de Géographie 
ecclésiastiques (Paris, Letouzey, 1921), nous n'avons à signaler que 
l'article de M. RicaanD sur Saint Anselme de Canterbury (464-484), lire | 
résumé des travaux précédents (en parliculier de l’article « Anselme » 
du DICTIONNAIRE DE THÉOLOGIE) pour lout ce qui concerne la doctrine 
et les écrits du saint; les questions d'authenticité sont omises pour les 
écrits spirituels, spécialement les Méditations. — Article précis et soi- 
gné de M. P. Fournier sur les divers ordres d’Annonciades. 


Publications diverses. : | 


— Dans son petit volume sur les Confessions de dévotion (Die De- 
volionsbeichte, in-12, 228 pp. Leipzig, Vier Quellen Verlag, 1920), le 
P. Ph. Scxarscr O. M. I.) n’a pas prétendu faire œuvre doctrinale 
ou théorique. Il ne s’y occupe pas de la manière dont peut agir le 


sacrement de pénitence sur ces péchés ivéniels, qui sont la matière .. 


propre des confessions de dévotion, et qui, dans la plupart des cas, 
pour ne pas dire toujours, sont déjà remis avant d'être soumis au 
pouvoir des clefs. Et peut-être conviendrait-il de rappeler l’incerti- 
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tude ou le désaccord des théologiens sur cette question pour permet- 
tre d'apprécier exactement l'utilité ou l'opportunité de ces recours à 
l'absolution. Mais le but propre de l'ouvrage est d’ enseigner et d'aider 
à se confesser avec fruit ; l’idée maîtresse en est que, n’y ayant aucune 
obligation de confesser aucun péché véniel, tout, en cette matière, se 
ramène à une question de ferveur personnelle. 

Cette ferveur, l’auteur se propose moins de l’exciter que de l’éclai- 
rer ct de la diriger. À qui peut et veut se confesser de ses péchés 
moindres, il donne les conseils les plus sages, tirés d’une psychologie 
très avisée et d’une expérience de la direction des âmes qui paraît suf- 
fisamment étendue ; plus encore que les pénitents peut-être leurs 
confesseurs et leurs directeurs en feront-ils leur profit. But à pour- 
suivre dans les confessions de semaine ou de quinzaine: s’y préoc- 
cuper moins du passé que de l’avenir. Erreur et illusion d’y chercher 
un sentiment de paix au lieu d’y renouveler son élan pour la lutte 
contre ses défauts. Confessions longues et confessions courtes, très 
courtes: catégories de pénitents auxquels se doivent conseiller ces 
dernières. Ne pas accuser des péchés véniels dont on ne peut pas ou 
ne veut pas se corriger. Comment et sur quoi faire son examen de 
conscience ? Illusions et routinés ; à quoi reconnaître la nécessité par- 
fois de s’examiner plus à fond et d’élargir le champ de ses recherches ? 
La contrition et le ferme propos dans les confessions de dévotion ; la 
confession fréquente et la communion quotidienne. Sur chacun de ces 
points, la direction et les remarques du P. Scharsch sont des plus 
suggèstives. Elles tendent toutes à assurer l'efficacité psychologique 
d’une pratique régulière de la confession. Peut-être pénitents ou con- 

 fesseurs ne s’en préoccupent-ils pas toujours suffisamment. L'action 
proprement sacramentelle la leur fait perdre de vue. En rappelant 
que la confession de dévotion se doit envisager surtout du point de 
vue de l'effort personnel, le P. Scharsch les met en garde contre cette 
illusion. Pour qui tend à la pratique parfaite de la vie chrétienne, la 
confession peut être une véritable « école d’application ». Mais, là 
comme ailleurs, on ne saurait « arriver » qu’à condition de s’appli- 
quer et de s'exercer soi-même. P::G. 


._ — M. Baroy (En lisant les Pères, Tourcoing, Duvivier, 1921, 12°, 
320 p.), ne veut faire ni une patrologie, ni une histoire des dogmes, 
mais « fournir une vue d'ensemble de la vie chrétienne aux premiers 
siècles de son histoire », nous en donner l'intelligence intime et 
l'amour fervent, pour nous aider à en nourrir nos âmes et à la mieux 
connaître en fréquentant nous-mêmes les écrits des Pères. Aucun ap- 
pareil scientifique, mais partout la trace d’une science aussi étendue 
que sûre et avertie. Il était difficile d'écrire sur la piété des Pères des 
pages plus profondément bienfaisantes, plus pleines et plus vraies, 
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que ce «livre de reconnaissance et de tendresse » d'un homme qui 
a vécu des années dans leur constante intimité. 


— On connaît les deux intéressants volumes consacrés par le 
P. Exmreu au Gouvernement de soi-même (1, Les grandes lois ; I, E0b- 
session et le Scrupule). Tout en préparant d’autres séries d'études de 
psychologie pratique, qui seront certainement aussi bien accueillies 
que les deux premières, le P. E. vient de publier un volume destiné 
à former la conclusion logique et naturelle de ces études : la Loi de 
la vie. (Paris, Perrin, 1921, 12°, 330 p., 7 fr.). Après avoir montré 


que la tendance au plaisir qui suffit à règler l’activité de la bête ne. 


suffit plus pour règler celle de l’homme, mais doit faire place à la 
conscience, qui est la vraie loi de l’homme comme le plaisir est celle 
de la bête, il montre l'harmonie profonde dans le développement 
naturel et surnaturel des lois qui régissent cette vie spirituelle, la 
vraie vie de l'homme. 


— Le volume du P. O. Zimmenmann, Das Dasein Gottes, LI, Vom 
Vielen zum Einen (Fribourg, Herder, 1921, 8°, VI, 102 p.), est 
d’abord, comme toute la série dont il fait partie, un ouvrage d’apolo- 
gétique philosophique. Il faut cependant y signaler dans les deux 


derniers chapitres (sur la simplicité de Dieu et sur l'Unité réalisée 


dans l’homme par l'union à Dieu) d'extellentes pages sur les fonde- 
ments profonds de la vie mystique. 


— Ce sont aussi les fondements mêmes de la Vie d'union à Dicu 
dont le P. CAExEN veut donner l'intelligence réelle aux âmes dans son 
excellent opuscule Got mel ons en wij met God (Nimègue, Canisius- 
College, 1921, 16°, 115 p.); ille fait sous forme de dialogues, à la fois 
très concrets, très vivants et pleins de choses et de doctrine. 


— Du 16 au 22 mai derniers s’est réunie à Paris pour la Dreoue 
fois La « SEMAINE pes Ecrivains CaTHoLiQuES ». La revue Les LerrRes 
qui a pris la part principale à son organisation, publie dans un numéro 
spécial hors série (décembre 1921, 286 p.) le Compte rendu détaillé 
des réunions, avec reproduction des rapports et résumé des discus- 
sions. Parmi les sujets divers traités dans ces réunions si cordiales et 
si vivantes, deux rentrent directement dans le cadre de nos études. 

La première réunion fut consacrée, sous la présidence du P. Ser- 
tillanges, à la Vie intérieure. Le P. De GRaNDMAISON y fit un rapport 
sur la Vie intérieure de l'Ecrivain catholique (p. 34 51); avec grande 
raison il laissa de côté les considérations générales sur la yie inté- 
rieure pour aborder de plain-pied les traits particuliers de cette vie 
interieure chez l’écrivain : difficultés spéciales naissant de son tra- 
vail même ; puis sentiments du modèle commun, le Christ, que doit 
plus particulièrement prendre en lui l'écrivain de métier ; sentiments 
à puiser avant tout dans l'Oraison, à entretenir ordinairement par 


CHRONIQUE 103 


l’une des multiples formes d’unions spirituelles qui fleurissent dans 
l'Eglise. Très justement le P. de G. insiste, tant dans son rapport que 
dans la discussion, sur la nécessaire liberté qu'il faut laisser, encou- 
rager même, sur ce point ; entre ceux qui dans un Tiers-Ordre vi- 
vent aux confins de la_ vice religieuse proprement dite, et ceux qui, 
comme J. des Cognets le soulignait chez Amédée Guiard (1), veulent 
être simplement et uniquement des paroissiens, tous les degrés et 
toutes les variétés se retrouvent, correspondant à l’infinie variété des 
dons par lesquels Dieu agit dans les âmes et les fait croître dans la 
grande ct souveraine unité du corps mystique de son Fils. A la, fin 
de la discussion un, vœu fut émis pour l’organisation de retraites 
fermées spéciales destinées aux écrivains, vœu qui va se réaliser dès 
cette année pour Pâques (9-13 avril, Clamart, 5, rue Fauveau). 

: La quatrième réunion, présidée par M. G. Goyau, eut pour sujet 
les « devoirs envers la vérité » : d’abord quelqués pleines et brèves 
paroles du président demandant aux écrivains cette double préoccu- 
pation «qu'aucune brèche ne se produise dans la tour d'ivoire de la 
vérité, et que l’hospitalilé de cette tour devienne de plus en plus 
attirante pour les âmes, pour toutes les âmes, pour les âmes séparées 
qui souffrent, pour ces autres âmes séparées, plus à plaindre encore, 
qui n'ont pas encore commencé de souffrir ». Dans son rapport, 
M. Cacver parie des devoirs envers la vérité religieuse, la vérité histo- 
rique, la vérité artistique et termine lui aussi par un chaleureux 
appel à l’union dans «une atmosphère de calme et de confiance » 
entre les écrivains catholiques «qui entretiennent en eux par la 
prière et l’ascétisme cette disposition d'âme de travailler toujours en 
union avec l'Eglise, décidés à tout souffrir plutôt que de préférer 
leur sentiment particulier à celui de l'Eglise. » 

— Dans le précieux A/manach catholique français qui paraît en 
1922 pour la troisième fois (Paris, Bloud, 8, 480 p., 5 fr.), on notera 
p. 374-380 une série de brèves notices sur les Œuvres de sanctifica- 
tion complétant celles parues déjà en 1920 (p. 145-146) et en 1g21 
(p. 93). On trouvera là un commode répertoire des organisations qui en 
France se consacrent directement à la sanctification des âmes. À si- 
gnaler aussi la place faite p. 278 sv. aux publications d'ascétique et de 
mystique dans l’« Année des sciences ecclésiastiques » et la substan- 
tielle note du P. Nogce OP. sur La vie ascétique et mystique (p. 98-99). 


(1) On trouvera dans cette biographie si vivante (L’un d'eux : Amé- 
dée Guiard, par J. pes Cocnets, Paris, Bloud, 1921, 203 p., 6 fr.) un très 
intéressant document de « vocation de moine laïque ». 
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I. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 
BIBLIOGRAPHIES. 


Schroeteler J. — Die Frembeobachtung in der religionspsychologis- : 
chen Kinderforschung. — Kalech. BI., 1921, 5-12; 65-76. s 

Noble HD. — Bulletin de Théologie Mystique. — Rev. Sciences phi- 
los. et théol., 10, 651-660. 

Bainvel JV. — Etat actuel des études mystiques. — Rev. Apologét., 
33, 280-290 ; 343-354. 

Bihlmeyer H., OSB. — Die deutschen Heiligenleben des Jahres 1920. 
Benedikl. Monatschr., 3, 175-194. 

Goyeneche S., CMF. — Litteratura canonica super religiosis. — 
Comment. pro religiosis, 2, 210-217: 287-291 ; 330-340 : 353-36r. 


II. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE LA VIE SPIRITUELLE. 


Lebrun G. — In Chrisio. I, La Vie chrétienne : la nourriture de la 
vie chr. ; les étapes de la vie chr. Bruxelles, Action catholique, 8°, 
176-p., 3 fr. 50! 

Benson RH. — L'amitié de Jésus-Christ. Trad. A. de Menthon. 
Paris, Perrin, 16°, XIT-255 p., 7 fr. 

Lozano S., OP. — Unidad de la vida espiritual segun S. Juan de la 
Cruz. — Vida sobrenat. 2, 345-353. d 

Hutzwiller R. SJ. — Inneres Leben. Gedanken zun 300 jährig. To - 
destage des h1. J. Berchmans. Kevelaer, Butzon, 32°, 128 p., 2 m. 85. 


(1) Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont 
pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiques, le premier chiffre indique le va- 
lume et le second la page 
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Rademacher. — Religiôse verinnerlichung. Paderborn, Junfermaun, 
broch. 8. 

. Klug I — Inhalt und Form. — Seele, août 1921. 

‘ Sur les relations entre les formes extérieures et la piété intérieure. 

Girgeusohn K. — Der seelische Aufbau der religiôsen Erlebens. 
Leipzig, Hirzel, XII-512, 120 m. 

Koehler F. — Dynamik des religiôsen Geistes : Wie gelangt die Frôm- 
migkeit zur Auswirkung ihrer Kraft? Leipzig, Deichert, VIII-132 p. 
20 m. 

Heinen A. — Die Bergpredigt Jesu-Christi. Was sie dem Manne des 
20 Jahrh. zu sagen hat. M.-Gladbach, Volksverein, 220 p., 10 m. 

Voir aussi plus haut : p. 102, Eymieu, Zimmermann, Caenen. 


I. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Noble HD., OP. — Les oscillations de la conscience, — Vie spiril., 
5, 100-116. 

Titius À. — Zur kirchliche Lehre von der Konkupiszenz. — Fest-’ 
gabe... À. v. Harnack zum 70 Geburtst., Tübingen, Mohr, p. 325- 
341. 

Bontoux G. — Les consignes du Christ. Avignon, Aubanel, 16°, 
192 P. | 

Première série: renoncement, amour du prochain, pardon des 
injures, etc. 

Feige P. — Sanctifions le moment présent. Paris, Téqui, 18°, 300 p., 
Sur: 

Janvier OP.— La vertu de tempérance. Paris, Lethielleux, 8°, 358 p., 
8 fr. 

Schryvers J., CSSR. — Le don de soi. Bruxelles, Dewit, 16°, 282 p. 

Schryvers J., CSSR. — La bonne volonté. Bruxelles, Dewit, 16°, 
132 P. 

Germain P. — Les fondements de la joie chrétienne. Avignon, Auba- 
nel, 16°, XVI-116 p.. 

Voir aussi plus haut : p. 99, Dolhagaray. 


IV. — UNION À DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


Wurm A. — Mystik. — Seele, juillet 1921. 

Définitions de la mystique ; l’auteur insiste sur la place du tempé- 

rament; il ya des tempéraments mystiques et des tempéraments 
ascétiques, : | 
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Delekat P. -- Was ist Mystik ? _- Zeüschr. f. Theol. und Kirche, 3, 
374-394. 
Underhill E. — The essential of RÉ London, Dent, 1920. 
252 p., 8s.6d. 
« À mi-chemin entre les dissertations orthodoxes du P. Mathurin 
sur la vie spirituelle et les recherches rationalistes de l’'Expérience 
religieuse de James. » (Carnozic WorLip, oct. 1921, 101). 


Buckham J. W. — Mysticism und Personality. -- Journal of Rek- 
gion, 1, 608-615. 

dal Monte F. — Fede mistica e fede dialettica. — Riv. frimestr. di 
studi filos. e relig. 1921, 179-218. 

[Waffeiaert| Mgr G. J. — Analecta ascetica et mystica : de exercitio 
contemplationis. — Collat. Brugens.. 21, 353-360. 

Joret D., OP. — L’intuition obscure de Dieu. — Vie spirit., 5; 5-57. 

I. Les mystiques nous affirment qu'ils ont de Dieu une intuition 

très réelle, mais obscure ; II. S. Thomas explique comment les dons 
du S.-Esprit nous élèvent à une intuition négative de Dieu ; III. L’in- 
tuition négative de Dieu s'opère par la purification passive des ima- 
ges et des formes spirituelles : IV. L’intuition négative de Dieu 
s’achève dans la jouissance de la foi vive et bien assurée, qui est un 
fruit du S.-Esprit et l’avant-goût de la vision céleste. 

Garrigou-Lagrange R., OP. — L'appel à la vie mystique, appel éloi- 
gné et appel prochain : pour fixer le vocabulaire de cette question ; 
appel général éloigné, appel individuel prochain. — Vie spiril., 5 
81-99 ; 165-187. | 

S’attache à préciser le sens des termes : contemplation dite acquise 

et contemplation infuse ; ordinaire et extraordinaire dans la voie de 
la sainteté ; appel éloigné ou prochain, suffisant ou efficace. 


Arintero JG. OP. — La vida mistica y la deificaciôn : 2) Necesidad de 
la mistica.en la vida cristiana integral y por tanto en la vida s0- 


\ 


cial ; 3) La vida religiosa y las bienaventuranzas. — Vida sobrenat., 
2, 201-262; 4Oï1-414. 
Ramirez S. OP. — El merito y la vida mistica : III. La solucién 


tomista. — Vida sobrenat., 2, 171-180. 


Selon les principes de S. Thomas, le don de la contemplation 
mystique est objet de mérite de condigno ; c’est une suite de l'iden- 
- tité spécifique entre Pascétique et la mystique. 


Maréchaux B. OSB. — Les charismes du Saint-Esprit. Paris, Réquee 
120, 104 DS Er 


Leuba JH. -- Religious and others Ecstasies. — Journ. of Religion, 
4, 391-403. 
Estève A. OMI. — Les révélations privées : IV. L’approbation de 


l'Eglise ; V. La croyance di ‘elles méritent, Regnabit, 1, 414-423: 
2, 133-144. 
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Bennets HJI. — Evidence of things not seen : collected from mitra- 
cles and visions of the Blessed Sacrement. London, Faith Press, 
223 p. 105. 6 d. 

Ugarte de Erciila E. SJ. — Las visiones de Limpias y las experien- 
cias de comprobacion. El santo Cristo y las curaciones de Limpias. 
— Razôn y Fe, 61, 273-285 ; 431-450. ‘ 

Voir aussi plus haut : p. 81 et 92, Krebe, 


V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS. 


Rojo C. OSB. — La oracion mental : avisos de S. Teresa para los que 


comienzan; asunto de la meditacién. — Vida sobrenalt., 2, 294- 
301 ; 491-459. 

Ailinger A. SJ. — Praktische Anleitung zur viertelstündigen Be- 
trachtung. Regensburg, Pustet, 16°, 119 p., 3 m. 

-Boumier JB, PSS. — Les difficultés de l’oraison. Angers, Grassin, 
16°, 68 p,, 2 fr. 25. 

Legrand À. — De precibus iaculatoriis. — Collat. Brugens., 21, 
393-398. 

Casel 0. OSB. — Vom heiligen Schweigen. -- Benedikt. Monatschr., 
3, 417-424. 


Mager A. OSB. — Von der seelischen Matane im Gebet. — Bened. 
Monatschr., 3, 455-471. 

Mager A. OSB. — Der Wandel in der Gegenwart Gottes. Augsburg, 
Filser, 8, 84 p., 6 m. Bo. 

Archambault JP. SJ. — Les forteresses du Catholicisme. — (Coll. 
Biblioth. des Exercices, n. 71). Enghien {Belgique), &, 110p. 

Vue d’ensemble sur l'œuvre des retraites fermées dans les divers 

pays catholiques. 

Rubatscher T. SJ. — Rettung. Die Exercitien des h1. Ignatius. Inns- 
bruck, Rauch, 16°, 116 p., 7 m. 

Plater C. SJ. —- À week-end retreat, London, Herder. 

von Holtum G. — Von den spezifischen Wirkungen der Sakramenta- 


lien. — Paslor Bonus, avril 1921, 303-308. 

Caronti E. OSB. … Liturgia e romanticismi liturgici. — Rivista litur- 
gica, juin 1921. 

de Moreau E. SJ. — L'explication réaliste des cérémonies de la 


Messe. Epoque moderne. — Nouv. Rev. théolog., 48, 4oo-41g. 

Cabrol F. OSB. — L'avent et la vie spirituelle. — Vie et arts liturg., 
8, 49-55. : 

Dadolle Mgr. — Le chemin de Croix, la Sainte Communion. Lyon, 
Lardanchet, 24°, 156 p., 2 fr. F 

Febvre S$. — Nos devoirs envers la S. Eucharistie. Nouv. éd. rema- 
niée, Paris, Lethielleux, 32°, XX-328 p., 3 fr. 75. 
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Gillet A. OP. -- Les harmonies eucharistiques. Essais théologiques. 
Lille, Desclée, 12°, 182 p., 5 fr. 
Sur la valeur éducative de la Communion. 


Gonon A.-- Les abimes du Sacré Cœur: Doctrine ascétique de Ste 
Marg. Marie. Paris, Lethielleux, 3 fr. 

de la Broise R., Bainvel JV. — Marie Mère de Grâce. Paris, Beau- 
chesne, XXX-144 p., 4 fr. 

Velilla y Aznar M. SJ. — El patrocinio de Maria, o sea SALE y 
eficacia de su ‘intercesion para con Dios en favor de los hombres. 
Zaragoza, Uriarte, 16°, 249 p. 

Heiler F. — Die Hauptmotive des doc tente — Leilschr. f. 
Theol. und Kirche, 6 (1920), 417-445. 

Voir aussi plus haut : p. 92, Timpe ; p. 100, Scharsch; Grumel. 


VI. — ÉTATS DE VIE — CATÉGORIES PARTICULIÈRES 
D'AMES 


Delbrel J. — La Sainte Vierge et les vocations. — Recrutement sacer- 
dot., 1921, 128-136. 

Labourt J. — Le recrutement sacerdotal dans les collèges en vue de 
ministère paroiïssial. — Recrul. Sacerdot., 1921, 95-102. 

Gorla CG. — I doveri fondamentali del sacerdote. Milano, GHTIARES 
16°, 174 p., 6 L. 50. 

Hébrard D. OSB. — Le Prêtre: memento de vie intérieure et d action 
sacerdotale. Paris, Bloud, 16°, 260 p., 5 fr. 

Rivière AM. — Vie commune et clergé paroissial. — Vie spirit., 5, 
14t-149. 

Franc. — Méditations sur les vertus religieuses. Paris, Bonne Presse, 
16°, XII-655 p. 

Renaudin P. OSB. — La charité de la vie religieuse. — Rev. Tho- 
miste, juillet r921, 233-255. 

Chaque ordre religieux a reçu mission de réaliser en faveur du 

corps mystique du Christ telle ou telle forme de charité. 

Videmari A. — La perfezione e lo stato di perfezione nei Preti, nei 
Fratri, nei Vescovi. Milano, Vitali, 120, 128 PAS 

Weber A OMI. — Zur. heiligen Hôhe. Worte der Belchrung und 
Ermunterung 2. d. dem Priester-Orden und Missions-Berufe sich 
weihende Jugend. Dülmen, Laumann, 8°, 248 p., 16 m. 


Olgiati F. — I nostri Giovani e la purezza. Brani di vita ed espe- 
rienze personali. 4a ed., Milano, Vita e pensiero, 12°, 126 p. 
Gellé F. — L'essentiel au catéchisme. Faire penser; faire sentir ; 


faire agir ; faire prier. Avignon, Aubanel, 18, 278 p., 4 fr. 50. 
Voir aussi plus haut : p. 102, de Grandmaison. 


} 
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VII, — HISTOIRE. 


0 


1: — Textes. 


Handcock P. — Babylonian penitential psalms. London Soc. f. pro- 
mot. Christ. Knowl., 6 d. : 

Schoenhoeffer H. — Die Fioretti oder Blümlein des H1. Franziskus. 
Freiburg, Herder, 12°, X-146 p., 18 m. 

Engelbertus P, OMC. — Geschriften van St. Franciscus van Assisi. 
Bussum, Brand, 8, XII-120 p. : 

Oliger L. OFM. — Due prediche sul Terz'Ordine dei secoli XII! e XIV 
(Umberto de Romanis OP. e un anonimo francescano). — Studi 
francescani, 7, 37-51. 

Sertillanges AD. — Prières de S. Thomas d'Aquin. Paris, Art catho- 
lique, 32°, 109 p. 

Kruitwagen B. — Die ältesie Ausgabe der Opuscula des HL. Bona- 
ventura (Coloniae, 1484). —Franzisck. Sludien, 8, 156-171. 

Buettner. — Mister Eckeharts Schriften und Predigten, übersetzt. 
Neue Ausg., Iena, Diederichs, 2 vol., 238 ; 189 p.,-40 m. 

Reypens L. SJ. — Uit den voorarbeid tot eene critische uitgave van 
Ruusbroec’s « Brulocht ». — Verslagen..… der Kon. Vlaamsche 
Academie, 1921, 77-89. 

de Ponte Ludov. SJ. — Dux Spiritualis, interprete M. Trevinnio SJ. 
(= Bibliot. ascetica, 11-13. Ratisbonnae, Pustet, 3 vol. XXXI-520 ; 
654 ; 522, 15 m. le vol. 

I. de familiari modo agendi cum Deo in Oratione ; — II-III, de s. 


lectione et meditatione; de perfecta contemplatione et unione cum 
Deo ; — IV. de mortificatione excellentioribusque operibus. 


- Lacordaire HD. — Lettres à deux jeunes Alsaciens-Lorrains. Paris, 


de Gigord, 8°, XXV-237 p.,.7 fr. 50. 


Voir aussi plus haut: p. 85, S. Antonin; p. 89, M. C. Baij ; p. 90, Gerlac 
Peters, Thibaut, Levesque; p. 91, Thérèse de J. M., Stella, M. Sal- 
: meron, B. Orozco. 


11. — Documents. 
Collijn I. — ÂActaet processus canonizationis Stae Birgittae (codex 
 Holmiensis A.-14). Stockholm, Fritze, 4°, 1920. 
Brémond H. — Dom Martin et Dom Martène. — Lettres, nov, 1921, 


629-678. 
Sur la Vie de D, Claude Martin par D. Martène son disciple, pour 


y «étudier sur un bel exemple l'influence exercée par le saint en soi, 
par le contemplatif modèle, sur l’élite du second degré — religieux 
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exemplaires, chrétiens d'excellente volonté —- qui l'entoure, le regarde 


vivre et tâche de se hausser jusqu’à lui... » et comment leur science 
ne rend pas les grands érudits Bénédictins du dix-septième siècle. 


«insensibles aux inspirations de la grâce et aux exemples des 
saints ». 


X. — Vie de la Mère Marie-Madeleine Bonnet, première supérieure 
de la Visitation de Lyon-Vassieux. Paris, Téqui, 12°, XIV-338 D 
6 fr. 

X.— Hécitations et pensées de la Mère Marie-Madeleine Bonnet. 
Paris, Téqui, 18°, 345 p., 4 fr. 

Lavéille Mgr. -- Un condisciple et émule du Curé d’Ars : Marcellin 
Champagnat. Paris, Téqui, 8, 450 p., 10 fr. 6 

O'Daniel VF. OP. — The dominican Lay Brother. New-York, The 
Holy Name. 

Vaussard M. -- L'intelligence catholique dans l'Italie au vingtième 
siècle. Paris, Gabalda, 12°, XXI-347 p., 7 fr. 50. 


Documents intéressants sur la vie intérieure des chefs du mouve- 


ment catholique. 


Hello E. — Du néant à Dieu. Paris, Perrin, 2 vol. 10e 196 ; 263 p., 
10 fr. ; 

du Roure H. — Lettres précédées d’un journal intime. Paris, Plon, 
a VOL.:8) "TO fr: 


Voir aussi plus haut: p. 93, Sr. Marie Colette ; p. 94, Sr. Marie-José- 
phine ; Consummata ; p. 95, Sr. Marie S. Atselme ; p. 96, Delehaye ; 
Matignon ; Hamon ; p. 97, Maumionye Hanrion ; d'Arras. 


It, — TRAVAUX. 


André G. — La vertu de simplicité chez les Pères apostoliques. — 
Recherches de sc. relig., 11, 306-327. 

Heussi K. — Das Nilusproblem. Randglossen zu Fr. Dégenharts 
neuen Beiträge zur Nilusforschung. Leipzig, Hinrichs, 8, 32 p., 6 m. 

Ménager A. OSB. — La patrie de Cassien. — Echos d'Orient, 24, 
330-358. 


Ce n’est ni la Provence, ni probablement la Scythie, mais plutôt 


Scythopolis en Palestine. 


Thibaut JB. — Le Pseudo-Denys et la « prière aiholique » de 
l'Eglise primitive. — Echos d'Orient, 24, 283-204. 


Sur l'interprétation de de Ecclesiastica Hierarchia LIT (BP. G. 3, 495 ; 
436). 
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Ljungeren G. — Zur Geschichie der christliche Heilsgewissheit von 
‘Augustin bis zur Hochscholastik. Gôttingen, Vandenhôck,. 1920, 
8°, 328 p. 
Rothenhaeusler M. OSB. — Die rechtlichen Wirkungen der benedik- 
tinischen Beständigkeit, — Benedikt. Monatschr., 3, 439-454. 
Séjourné P.OSB. — Les correspondants de Ste Hildegarde à Utrecht. 
— Nederl. Archief. v. Kerkgeschied. 16, 344-162. 


Etude sur les lettres de la grande abbesse de Bingen à l’évêque 
d’Utrecht Godefried (1156-1178), au chanoine maître Henri d’Utrecht, 
au prévôt Baudouin et à l’abbesse Sophie d'Oudwijck. 


. Imle F. — Der Geist des HI. Franziskus und seiner Stiftung. Ein 
Versuch einer Psychologie des Franziskanerordens. Mergentheim, 
Ohlinger, 8°, 282 p., 18 m. 

Getino A. — Los nueve modos de orar de señor $. Domingo. - Cien- 
cia Tomisla, juillet 1921, 5-19. 

Mager À. — Der H1. Thomas und die Mystik. — Theologie und Glaube, 
1921, 1-19. 

Stoeckerl I. — Die Lehre des Hl. Bonaventuras über Wesen der 
evangelischen Vollkommenheit. — ‘Franzisk. Stludien, 8, 211-216. 

Andres F. — Die Stufen der Contemplatio in Bonaventuras Itinera- 
rium mentis ad Deum und in Beniamin maior des Richard von 
St Viktor. — Franzisk. Sltudien, 8, 189-200. 

Pou y Marti JM. — Sobre la doctrina y culto del B. Raimundo Lulio. 
Archivo Ibero-americ. 16, 5-23. 

Watkin EI. — Dante and mysticism. — Catholic World, 113, 8g- 
847. 


« IL est évident que Dante est, non seulement un poète du mysti- 
cisme, mais lui-même un mystique dans le sens surnaturel le plus 
élevé selon lequel le mysticisme a été compris, expérimenté et décrit 
par les mystiques catholiques. » 


Lehmann W. — Meister Eckehart. Gôttingen, Vandenhôck, 1919, 

1,120, 312 P. 

Grabmann M. — Die Erklärung des Bernhard von Waging OSB. 
zum Sclusskapitel von Bonaventuras Itinerarium mentis ad Deum. 
— Franzisk. Studien, 8, 125-135. 

Hyma A. — Is Gerard Zerbolt of Zutphen the author of the « Super 
modo vivendi » ? — Nederl. Archief. v. Kerkgeschied. 16, 107-128. 


Le «Super modo vivendi devotorum hominum simul commoran- 
tium» compilation surtout canonique, entreprise pour justifier la 
Vie commune, est bien de Gérard, quoi qu’en aient dit F. Jostes [die 
Schriften des Gerard Zerbolt van Zutphen, dans Historiche Jahrbü- 
‘cher des Gürresgesellschaft, Bd. XI. München 1890, p. 1-22 et 709- 
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719, surtout p. 8-9] et J. M. Wüstenhoff [Het tractaat « de Preciosis . 
Vestibus». Gent and s.-Gravenhage, 1890, p. 7-11]. — Déiails fort « 
intéressants sur l'influence des écrivains de Windesheim et de la Vie | 
commune, particulièrement en France. [En renvoyant aux ouvrages 
du P. Watrigant, de M. Godet et de A. Renaudel], — sur les sources 
de Gérard de Zutphen et de Florent Radewinjs. 


Thurston H. SJ. — The problem of Anne-Catherine Emmerich. — 
Month., 138, 344-356 ; 429-439. 


Conclut p. 439 : . il est difficile de donner la préférence à une 
voyante sur une porn Les contemplations de toutes peuvent être 
grandement utiles à nos âmes et une source d’édification pour qui 
les prend comme guides en toute simplicité de foi, mais d’un autre . 
côté, elles ne nous donneront pas une connaissance plus claire des | 
actions du Sauveur et de sa mère, et par conséquent leur valeur 
historique est absolument nulle ». 

Voir aussi plus haut : p. 72, Pourrat; p. 92, Berlière, van der Essen; 
p. 98, Autore ; p. 99, Vernet, Amann, Mangenot, Brucker ; D; 100, Fonr- 
nier ; p. 101, Bardy. 2 
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LE SURNATUREL 


LA VIE DE SAINT JEAN BERCHMANS 


-Les fêtes jubilaires (1621-1921) sont closes : mais le mo- 
ment semble propice pour en recueillir les fruits. Le calme 
qui succède aux panégyriques et aux manifestations solen- 
nelles n’est pas pour déplaire au & Frère très modeste ». 
S’il a gardé au ciel son goût marqué pour le recueillement 
et la simplicité, il doit aimer à exercer avec une charmante 
discrétion son influence providentiellement accrue. 

Serait-il téméraire d’espérer de lui autre chose qu’un 

exemple persuasif et une gracieuse intercession P Lui qui 
fut disciple parfait, ne pourrait-il pas devenir maître à son 
tour et nous enseigner quelques secrets de la vie surnatu- 
relle ? 
On s'accorde généralement à voir en lui le type pres- 
que idéal de la perfection régulière et normale. Point 
d’exaltation, nulle crise. Tout est dit sur sa fidélité magna- 
nime au plus menu devoir, et la sympathie qu’il inspire ne 
vient-elle pas un peu de ce qu’il semble tout à la fois si 
angélique et si humain ? 

. Mais la grâce qui a élaboré ce chef-d'œuvre, est-elle du 
même ordre et toute semblable à celle que reçoivent géné- 
ralement les âmes ardemment soucieuses de perfection ? 
Beaucoup aujourd’hui n'hésitent pas à répondre affirmati- 
vement. Ils célèbrent même avec une joie visible le miracle 
d’une sainteté sans miracle, l'originalité, peu banale en 


‘ 


REV. D'ASCÉT. ET DE NYST,, 11, Avril 1922. 
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effet, d’une sainteté extraordinaire sans grâce extraordi- 
naire. 

Théorie encourageante, dit-on. Soit : si elle n ’impliquait 
plus d’une équivoque et si, par une conséquence facile à 
prévoir, elle ne rabaissait l’idéal, inéluctablement sublime, 


de la sainteté. 


Le problème mérite donc d’être examiné attentive- 


ment. Il intéresse. la gloire d’un aimable saint, et, plus 
encore, peut-être, le bien des âmes. Nous ne pourrons en 
rechercher la solution, sans rencontrer, chemin faisant, 
plus d’une question actuellement débattue. 

Loin dé nous-la pensée de raviver à propos du plus 
pacifique des adolescents des discussions bien connues. 
Tout au contraire nous croyons qu’une étude attentive et 
sereine du. surnaturel, vécu par le héros de la vie com- 
mune, a bien des chances de dissiper les malentendus et de 
ramener les théoriciens de l’ascèse et de la mystique à une 


% 


entente sincère. 


Que la tâche assumée ici soit éminemment délicate, cha- 


cun le devine sans peine. Pour analyser une âme d'élite, 
pour discerner les dons de l’Esprit-Saint et les touches 
mystérieuses de la grâce, il faudrait un tact exquis, des 
lumières célestes. Et cette âme, nous sommes réduits à la 
contempler de loin, à travers des documents, des témoi- 
gnages destitués de chaleur et de vie. Les textes, d’ailleurs, 
il est malaisé de les lire sans projeter sur eux la coloration! 
des idées préconçues. Suivant que l’on regarde l’union 
mystique comme une exception, ou comme le terme nor- 
mal de la vie parfaite, les présomptions changent de: signe 
et les mêmes faits s’interprètent différemment. 

S'il ne nous est pas donné d’établir à l’évidence que 
Jean Berchmans a joui d’une haute contemplation, du 


moins espérons-nous montrer que le contraire n’est nulle- 


ment certain. Or, une exception doit se prouver. Faute de 
quoi, il reste à tout le moins très probable que, par amour 


] 


à" 
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de la vie commune, Berchmans ne s’est point singularisé 
parmi ses frères les saints. 


k 
# *# 

Ouvrons d’abord le procès de béatification. Nous y 

trouvons un argument qui semble décisif au P. Poulain (1). 

Ceux qui tiennent pour avéré que.S. Jean Berchmans 

n’a connu que les grâces ordinaires d’oraison, oublient, 


ignorent peut-être, qu’ils répètent l’objection soulevée jadis 


par le promoteur de la foi : point d’extases, de ravisse- 
ments, de dons extraordinaires. | 

Le défenseur de la cause ne se contente pas d’alléguer 
le témoignage de Benoît XIV pour soutenir que l’extase 


. n’est point par elle-même une preuve de sainteté. I affirme 


avec insistance, en s'appuyant sur les dépositions des 
témoins, la réalité surabondamment prouvée de ces grâces 
extraordinaires (2). Ce sont là certes des plaidoyers : mais 
les juges qui les entendaient, étaient infiniment mieux à 
même que nous d’en apprécier la valeur. À coup sûr, la 


(1) Grâces d’oraison, ch. 28, no 22 (9° éd. 1914, p. 558). — L'auteur 
conclut à l'existence de la grâce mystique en sé référant au résumé, 
d’ailleurs substantiellement exact, donné par le P. Cros, Vie de S. J 
Berchmans, L. Il, ch. 18, pp. 494 sqq. 

(2) « Constat ven. Berchmans exstasi ditatum, quippe qui facili negotio 
sibi praesentem Deum faceret, in Deo absorptus, inter orandum appareret 
nec sodalium absentiam, nec-externas corporum molestias experiretur.…. 
Jam vero ven. Joannem Berchmans exstaticum fuisse.. cumulatissime 
probatum est ». (Nova positio super viriulibus. Romae, 1841, pp. 72-73, 
paragr. 115). 

« Testes declarant... ven. J. CR Ato I ita deditum ut orans in exsta- 
sim raperetur, vultuque extraordinarium in modum accenso seraphinus 
appareret. » ({bid. p. 62, paragr. 94). 

«Ita divinus amor illum perciebat ut inter orandum extra sensus ra: 
peretur. » (Zbid., p. 65, paragr. 102). 

En 1745, le P. ALeGrANI, dans sa Posilio super dubio an sit signanda 


écommissio introduclionis causae..., disait : (Quodque notabilius est pau- 


cisque admodum concessum, adeo in contemplatione divinorum absor- 


- bebatur et quasi extra se rapiebatur, non modo ut nullatenus adverteret 


quae circa se fiebant, verum insuper nullas mentis evagationes, sive, ut 
dicitur, distractiones, etsi involontarias pateretur ». 
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présomption n’est pas en faveur de P avocat du diable ». 
Le même procès nous fournit d’autres données nullement 
négligeables. Le don de prophétie, de pénétration des 
cœurs, les révélations ne constituent pas l’état mystique, 
mais, garantis par l’héroïsme de la vertu, ils en sont de 
sérieux indices. Or, ces dons:brillèrent d’un éclat mani- 
feste surtout pendant la dernière maladie. Le saint mou- 
rant annonce à plusieurs reprises la lutte qu’il aura à sou- 
tenir contre le démon ; il connaît, par révélation, les 
instantes prières de son recteur, prédit l’heure de sa mort, 
annonce au F. Ange Ferretti qu'il l’appellera bientôt. au 
ciel, lit dans les consciences. Les témoins les plus graves 
ont la conviction que Dieu parle par sa bouche (1). 
. 

Nous allons maintenant étudier, dans la vie du saint, la 
nature et les caractères de son oraison. Grâce à Dieu nous 
avons pour nous renseigner sur ce magnifique secret un 
témoin de première valeur. Il est superflu de faire l'éloge 
du P. Virgile Cépari (2). Son mérite d’historien a été pro- 
clamé par des juges d’une exceptionnelle compétence (3). 
Mais ce quiest capital pour un hagiographe, Cépari est un 
directeur spirituel éminent. Il connaît à fond et par une 


() Voir le premier procès de 1745 : Positio super dubio... p. 28, pa- 
ragr. 76; ou celui de 1839, Posilio super virtutibus, p.105, parag. 173 sq. 
— Voir ee CÉPaRI, pp. 198-210. 

(2) Nous citons CÉPARI d’après la Via Vener. Servi Dei Joannis Ber- 
chmans latine réddita a P. Hugone (ed. 3, Lovanii, Fonteyn, 1) que. 
nous avons comparée avec l'édition italienne. 

(3) Hippolyte So S'aint Jean Berchmans. Coll. « Les Saïhts ». 
Paris, Lecoffre, 1921, p. 8. L'auteur de cette charmante et instructive 
biographie ne TRE pas en son héros les caractères de l’état mysti- 
que. Cependant, pour expliquer une telle perfection, il réclame « une 
intuition des réalités invisibles, qui est un don et un privilège de laë 
grâce » (p. 130). Cette formule, qui ne dépasse certainement pas la pen- 
, sée de notre savant confrère, traduirait assez heureusement celle que 
nous proposons ici. Au fond nous admirons, en la qualifiant différem- 
ment, la même réalité surnaturelle. 
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expérience personnelle les merveilleuses opérations de la 
grâce. [l les a également observées dans d’illustres contem- 
platifs : Louis de Gonzague, Marie-Madeleine de Pazzi, et 
d’autres. Il écrit surtout à l’intention des jeunes religieux 
et ce but, qui le préoccupe constamment, lui impose une 
prudente circonspection et une rigoureuse exactitude de 
langage. Loin d’exagtrer le merveilleux, il est résolu à le 
voiler le plus possible. On lit si peu ou si rapidement les 
préfaces et infroductions, qu’on n’a guère remarqué un pré- 


- cicux avertissement de l’auteur : « Cette histoire, nous dit- 


il, ne sera pas remplie de prodiges, de visions, de révéla- 
tions qui excitent d’ordinaire lPadmiration. » Pourquoi P 
«Parce que je les omets pour le moment, afin d’obéir aux 
supérieurs (1) ». On a cru que cette prétérition ne concer- 
nait que les miracles post obitum. Cela n’est pas exact. 
Parlant plus loin des prophéties du saint jeune homme, il 
dit expressément : &«Prætermitto de industria prædictiones 
quas de morte sua edidit » (p. 254). Un tel silence n’équi- 
vaut-il pas à une affirmation ? Voici maintenant des décla- 
rations plus explicites (2). 
FO 
x * 
Ceux qui connaissent, au moins par la lecture et par 
Pétude, les voies de Dieu et ses miséricordes envers ses élus; 


n’auront pas de peine à saisir la vraie portée de l’épisode 


suivant : _- 
« Un jour, raconte Cépari, qu’il me rendait compte 
comme à son supérieur, de ce que Dieu opérait en lui et 


de la manière dont il ‘y répondait, je me disais à moi- 


même, en dominant mon émotion et en me gardant bien de 


e 


(1) Le décret d’Urbain VIII venait d’interdire la publication de mira- 


-cles et faits extraordinaires, avant examen du Saint-Siège. 


(2) Comme dans tous les cas analogues, c'est de leur convergence et 
de leur mutuel appui que les divers indices reçoivent leur signification 
plénière et leur valeur probante. 


‘ des âmes vers ces cimes bienheureuses ainsi que les pusillanimes qui 2700 
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lui en rien laisser voir : & O bienheureux êtes-vous, vous 


en l’âme duquel Dieu se complaît de la sorte... (1) ». 
Notons-le tout d’abord, ce n’est pas précisément et 
surtout la générosité de son disciple, ce sont les &opéra- 
lions », les « complaisances » divines qui ravissent à ce 
point un tel directeur. Eût-il pu s’extasier de la sorte devant 
les grâces « ordinaires et communes P » N’eût-il pas été 


surpris de l’inexplicable sévérité qui eût privé une âme aussi 


parfaitement apte, aussi héroïquement fidèle, des faveurs 
si libéralement départies d’ordinaire aux grands amis de 
Dieu (2)? Or, loin de déplorer une telle privation, il affirme 
hautement que l’âme dont il admire la beauté, n’est pas 
dans la condition communé, qu’elle est largement enrichie 
de dons préternaturels. « O beatum adolescentem, cui 


(4) € Semel cum ille ad me'’referret quae Deus in anima sua opera- 
retur » (le texte italien est peut être plus expressif encore : .…. Che Dio 
internamente operava) «et quomodo divinae gratiae responderet, memini 
me insolita perculsum admiratione (nullo tamen ei facto indicio) dixisse 


mecum : « O felicem te, in cujus anima Deus adeo sibi complacet... » : 


(CEpaRi, ibid., p. 63-64). 

(2) Quelle que soit l’idée que l’on se fasse du développement de la 
vie intérieure, de sa continuité et de son homogéinité foncière, le témoi- 
gnage formel des mystiques oblige à distinguer dans l'ascension de 
Pâme des stades extrêmement divers. L'activité toute nouvelle des dons 
du Saint-Esprit, la prédominance de l’emprise divine, la connaissance 
expétimentale succédant à la conception abstraite, l’intuition de moins 


en moins obscure remplaçant le raisonnement, l’union divine, non plus * 


seulement objet de foi et d'espérance, mais consciente et vécue, la com- 
munication dans un mutuel amour de l’Etre infiniment lumineux et bon 


à la créature épurée, transformée, déifiée, voilà autant d’ineffables mer- 


veilles, sans proportion avec nos expériences communes. Mais ce qu’en 
disent les grands contemplatifs, c’est surtout la vertu éminemment 
sanctifiante, l’incomparable supériorité sur toutes les connaissances, 
« incurablement basses et grossières », de l’état ordinaire. Et c'est pour- 


quoi ils les déclarent nécessaires à la perfection de la vie contemplative : 


ou mixte; ou du moins ils invitent à les désirer, à préparer les voies 
au Seigneur, ils accusent sévèrement les directeurs qui arrêtent l'essor 


par crainte de l’effort, rampent dans la vulgarité ou s'arrêtent à mi-côte. 
Ainsi s'exprime, entre autre, un illustre compatriote et contemporain 
de S. J. Berchmans, le P. Constantin de Barbanson, capucin, dans : 
Les secrels sentiers de l'amour divin (Cologne, 1623). 


\ 
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Deus tam excellentem prærogativam contulit, ut illi non 
absimilis videatur, qua olim Adamum ornavit, cum primam 
illi gratiam originalemque justiciam infudit, eo insuper 
præsidio cœlestibusque donis adjunctis, quibus felicem 
illum innocentiæ statum tueretur! Qualis opinio nasci de 
uno aliquo non solet, qui sola innocentia bonitateque com- 
muni pollet !» Adam avant la chute : image démesurée, dé- 
cevante même, s’il ne s'agissait que de grâces ordinaires. 
Voici maintenant une affirmation d'autant plus intéres- 


sante qu’elle est tirée de l’endroit même que les partisans 


de l’opinion contraire ont coutume d’invoquer. 

De son propre aveu, Berchmans s’en tenait aux métho- 
des enseignées par S. Ignace dans le livre des Exercices 
spirituels : & Ne puncto quidem discedo a modo Sancti 
Patris » (compte de conscience du 31 décembre 1620). Donc, 
dit-on, il en était réduit à la condition commune (1). 

_Cepari dit tout autre chose : &« Par ce moyen (la fidélité 


(1) Ne relevons pas, faute de temps, l'illogisme de cette conséquence. 
L’opposition entre la tonalité des exercices et la contemplation par- 
faite est une de ces légendes tenaces, passées pour quelques uns à l’état 
de dogme ; elle n’en demeure pas moins une contre-vérité. Il suffira de 
renvoyer à l’étude si pénétrante de Suarez. Quiconque prendra la peine 
de lire avec attention son « De exercitiis spiritualibus », notamment 
ch. I (ch. V) 30 (40), et ch- II (VI) 9-11, sera pleinement édifié. Nous ren- 


-voyons à l'édition du P. Desucuy (Paris, Lethielleux). — Voir aussi la 


gs 
re 
eo 


lettre de S. Ignace à S. François de Borgia, dans MONUMENTA HISTOHICA, 
s. 3, Mon. lgnaïtiana, Epist. I, 233. ; 

Contentons-nous de rappeler un fait qui interprète magnifiquement 
la pensée de Cepari. Il nous raconte lui-même comment sainte Marie- 
Madeleine de Pazzi, déjà extatique et comblée des faveurs les plus sur- 
naturelles, fit les Exercices « Dans l’année même où elle reçut la visite 
de S. Ignace, elle voulut faire, sous ma direction, les Exercices tracés 
par ce grand saint, dont elle goûtait singulièrement l’esprit. Elle les fit 
en effet avec une grande consolation de son âme, et en comprit si bien 
le but et la conduite, que, depuis lors jusqu’à la fin de sa vie, c’était 
elle-même qui les donnait à ses sœurs, leur apprenant parfaitement à 
réduire én pratique les lumières et les inspirations que Dieu leur com- 
muniquait par ce précieux moyen. » (Vie $. M.-M. de Pazzi, par Cepari, 
Tournai, Casterman, 1856, p. 225). On voit comment les exercices pris 
dans leur vrai sens et leur portée réelle, sont parfaitement compatibles 
avec la haute contemplation mystique. 
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aux avis et aux méthodes de S. Ignace) il (S. J. Berch- 
mans) s’éleva à un haut degré d’oraison et de contempla- 
tion ». « Hac via ad insigne donum orationis et contempla- 
tionis pervenit ». Ces termes sont quasi techniques et 
vraiment consacrés. Celui qui les emploie, dit expressé- 
ment dans la Vie de S. Marie-Madeleine de Pazzi : « La 
contemplation est l’oraison la plus sublime à laquelle 
l’homme puisse parvenir ici-bas ». 

Nous n’en sommes pas, du reste, réduits à conjecturer 
le sens des mots. La citation continue en décrivant ce haut 
degré d’oraison et de contemplation par les phénomènes 
qui le trahissaient au-dehors : sorte de transfiguration, 
aliénation des sens, effusions d’amour, insensibilité aux 
piqûres des insectes, etc. € Ab-omni distractione aut mentis 
evagatione, quem ad modum ipse testabatur, fuit immunis, 
nec illo tempore morsus ullos muscarum aliorumve insec- 
torum, quae aestate molestissima sunt, ullatenus sentie- 
bat (1) ». 

Il paraissait « ravi en Dieu »; rien ne nous donne à en- 
tendre que ce fut là une vaine apparence. Le tableau tracé 
à Rome d’après les souvenirs des dernières années repro- 
duit sur un mode plus parfait, Pon dirait volontiers plus 
extatique, celui que les novices de Malines avaient pu 
contempler. Alors déjà, son immobilité, le rayonnement 
de son visage, la grâce qui semblait se diffuser autour de 
lui, avaient frappé de stupeur les témoins de cette oraison 
mystérieuse (2). 

Si c'est là une vue prise du dehors, une parole de 
Cepari, rapportée par le P. Horace Grassi, entr'ouvre dis- 
crètement le sanctuaire intime et nous apprend que dans 


(1) Cepari, p. 164. On trouvera une description pareïlle dans la Wie 
de S. L. de Gonzague (2e partie, c. 8). Les signes extérieurs ont assuré- | 
ment un autre caractère : plus intenses, plus démonstratifs dans le’ jeune 
italien que dans son émule flamand, d’un tempérament plus calme et 
d’une santé moins ébranlée, mais le fond semble bien identique. 

(2) Analecta bollandiana, t. 38 (1921), fasc. I-II ; Collectanea P. Bau- 
lers, p. 10. Cf, /bid., p. 198, n° 13, le texte du P. Horace Grassi. 


LE SURNATUREL CHEZ S, Je BERCHMANS 121 


son oraison, Berchmans goûtait des sentiments très élevés 
de Dieu : « sentimenti di Dio altissimi (1) ». L'expression ne 
paraît guère ambigue venant d’un homme qui sait la langue 
des mystiques. Ce sont en effet, — le rapprochement, vaut 
d’être noté, — les propres termes par lesquels Sainte An- 
gèle de Foligno définit le 18° pas de son ascension surnatu- 
, relle (2). HS 

Ce n’est pas tout. Des témoignages qu’il faut peser 

‘attentivement, sont encore plus suggestifs. [ls nous attes- 

-tent que ces élévations d’esprit, ces opérations et comniuni- 

cations divines n'étaient pas des touches passagères, des 
faveurs relativement rares, mais une union très profonde 
et très parfaite avec Dieu. 

N'oublions pas, —- ceci est capital, — que le terme 
d’union, qui, dans un sens large, désigne souvent aujour- 
d’hui lPétat de grâce et le souvenir affectueux de la présence 
divine, désigne chez les auteurs du seizième et dix-sep- 
tième siècle, les plus hauts stades de la vie mystique. Ainsi 
en avait usé sainte Thérèse, ainsi le P. Cepari et ses 
contemporains dont nous parlerons plus bas (3). « Unio, 
quies contemplationis, contemplatio », autant de termes 
dont il ne faut atténuer le sens qu’à bon escient, surtout 
quand ils sont employés, comme c’est le cas ici, pour exal- 
ter l'excellence de l’oraison d’un saint. 

Écoutons maintenant quelques-unes de ces étonnantes 
déclarations : 

__ QI jouissait sans cesse de la divine présence », dit le 
P. Cepari. De son propre aveu, il trouvait Dieu partout, 
sans aucune peine ni effort. «Il pouvait, à chaque moment 
et partout, se mettre en oraison, sans aucune préparation », 
dit son intime ami, Nicolas Radkaï. 


(1) Zbid., p. 199. 

(2) Vie de Ste Angèle de Foligno, par le F. ARNAUD, trad. PRAU, 
Tournai. Casterman ch. I, p. 24. 

(3) Cf. note de la page 131. 
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À part des moments d'épreuves, dont nous aurons à 
. parler, il n’avait aucune distraction, il était ravi en Dieu. 

Le P. Bauters, si modéré dans son langage, ne recule 
pas devant celte comparaison qui donne à penser : «Hi 
conversait avec Dieu, comme lés anges qui le voient sans 


cesse dans le ciel : continenter ob oculos posita praesen- 
tia Dei, instar angelorum qui perpetuo sunt in conspectu 
Domini (1). » 

Et le P. Piccolomini : « Je n’ai vu per. sonne qui fût aussi 
constamment, aussi facilement, j’oserai dire : aussi natu- 
rellement absorbé par les choses célestes et par la présence 
divine et qui fût à la fois — fait étonnant — aussi attentif 
à lui-même et à ses actions (2) ». 

& Il était si pieux et si spirituel, dit le P. Jacques Tiri- 
nus, qu’il semblait constamment uni à Dieu par la pensée, 
non seulement au temps de l’oraison, mais en n pu 
quelle autre occasion ». 

Il faudrait, pour achever ce tableau, retracer en het 
ques traits lumineux le rôle de la sainte Eucharistie dans 
‘cette vie d'union : le réconfort sensiblement éprouvé à la 
Table Sainte, et pareillement la langueur produite par la 
privation ‘du Pain des Anges ; la profondeur des adorations 
d’où il fallait en quelque sorte l’arracher; et les actions de 
grâces où, possédé par son Bien-Aimé, Jean Berchmans se 
perdait littéralement en Lui : mais il faut nous borneï. | 


? 


Nous avouons ne pas comprendre comment il est possi- 
ble de ramener aux manifestations de la grâce ordinaire 
des merveilles qui sont un défi à l’expérience commune. 
Est-il possible de confondre ce sentiment de présence, cette 
jouissance perpétuelle de Dieu, cette quasi-intuition sem- 
blable à la vision qui béatifie les anges, avec les actes in- 
termiltents et le souvenir même assez habituel de Dieu ana- 
logiquement conçu ? 


(1) Cité par CEPARI, p. 55. : \ 
(2) 1bid., p. 76. 
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Il ne faut pas non plus oublier les effets de cette union. 
Elle éclate au dehors et se diffuse pour ainsi dite autour du 
saint: Q un je ne Sais quoi de divin se reflétait sur son 
visage, dans ses regards ». Elle se trahit surtout en éleyant 
les vertus à cet héroïsme spécifique de l’état surnaturel su- 
périeur : une fidélité qui n’est pas même surprise par d’in- 
volontaires inadvertances, une sorte d’impeccabilité qui le 
fait regarder par de très graves témoins comme confirmé 
en grâce, une humilité inaccessible même à la tentation de 
vaine gloire, une vue étonnamment subtile des moindres 
imperfections (1). 


E’union divine se prépare dans l’épreuve et se consomme 
sur la croix. Le : « vivit in me Christus » suppose le : 
€ Christo confixus sum cruci». 

C’est par des désolations étrangement pénétrantes, par 
des tentations d’une violence non commune, que les élus de 


la contemplation sont purifiés et, pour ainsi dire, libérés 


& a corpore mortis hujus ». On ferait inutilement ici le 
relevé des douleurs qui creusèrent et forgèrent le cœur. 
si tendre, la sensibilité si fine de notre jeune Saint. La 
question est de discerner si elles offrent le caractère spécifi- 
que des purifications € passives » décrites par S. Jean de 


- Ja Croix, Sainte Thérèse, S. Alphonse Rodriguez, et d’au- 


tres. Il nous paraît difficile d’en douter, si nous tenons 


compte des indices déjà recueillis. 


- (1) Que pour produire des vertus dépassant la moyenne, la grâce 
doit excéder la mesure commune ; que pour donner à ces vertus une ex- 


-traordinaire perfection,.elle ne peut être ordinaire et à la portée de tous : 
-n’est-ce pas l’évidence même? C’esf l’enseignement certain de S. Jean 


de la Croix et d’un.bon nombre de maîtres, que les purifcations dites 
« passives », les lumières et les forces d’ordre mystiques sont néces- 
saires pour obtenir l’héroïsme de l’abnégation et de l’amour. Si la sanc- 
tification de l'âme chrétienne peut et doit s’appeler une « divinisation », 
est il vraisemblable qu’elle puisse atteindre son plein développement, 


avant que | âme soit, à un degré notable, « patiens divina » P 
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Pour peu que l’on réfléchisse à la sérénité vaillante de 11 
son âme, à l’énergie indomptable de sa volonté, comment | 
-expliquer par des épreuves «ordinaires » les confidences du 
saint et surtout les appréciations de son directeur. Berch- 
mans souffrait à faire pitié : il inspirait une profonde com- 
passion : & ut sui commiseratione me commoveret ». 
(CEpar1, p. 168). De son propre aveu, Jean pleure comme 4 | 
un enfant : « fleo cum infantibus ». On le voit tenté contre 
la confiance, obligé de recourir à toutes les industries (1). 
Consolations et désolations s’expliquent du reste mutuelle- 
ment. L’acuité des unes révèle la sublimité des autres. 


» 


C’est bien ce que nous donne à entendre le P. Cepari. Et il 
ajoute une observation qui, à elle seule, serait révélatrice. 
La soustraction des faveurs surnaturelles lui paraît une 
miséricordieuse providence. Ces faveurs étaient telles que 
la nature eût suecombé sous leur assaut continu : « Dei 
providentia aîtque amore ego arbitratus sum evenisse ut À 
intervallis se Deus illi subduceret, ne funditus ejus consti- 
tutio assiduitate corrumperetur ». (CEpari, p. 168). LCR 
Toutes ces descriptions s’adaptent parfaitement à l’hy- 
pothèse de l’état mystique. | 
Quand à la lutte terrible soutenue contre le démon à: 
durant la dernière maladie, on ne peut y voir une halluci- “4 
nation, un délire de moribond, sans faire violence aux “| 
textes et récuser les plus graves témoignages. L’assaut a ñ 
été annoncé d’avance et à plusieurs reprises. Jean Berch- 
mans s’y est préparé en cherchant des auxiliaires et en 
réclamant la présence de son compatriote, le P. Gaudt. 
Est-ce, là encore, une épreuve ordinaire ? | 
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(1) Nous ne pouvons songer à une étude approfondie de ces «nuits », 
de ce purgatoire. Il faudrait collationner attentivement les «comptes de 
conscience », les méditations, résolutions, notes spirituelles. Le rappro- 
chement des dates est très suggestif. Il est certain que la dernière année 
{surtout de décembre 1620 jusqu’aux environs de la dernière maladie) la 
fréquence et l’intensité de épreuve furent extrêmes. On le comprend ; 
la consommation approchaîït : il était temps d'effacer les moindres tâches 
de cette radieuse sainteté, 
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D'où vient donc que tant de bons esprits hésitent à con- 
clure ? Ne serait-ce pas que la mentalité si calme, le tém- 
pérament si équilibré, lascèse méthodique, volontaire, 
précise, de ce petit jésuite, ne répondent guère au type 
idéal que l’on s’est formé du mystique abandonné au souf- 
fle de l’esprit ? Quelle proportion entre la passivité docile 
de celui-ci et l’activité sans cesse en éveil dé notre saint 
qui multiplie les résolutions, s’examine, s’ingénie, se 
charge de nouweaux liens ? 

C’est bien, au fond, l’objection devant laquelle beau- 
coup demeurent interdits et embarrassés. 

La réponse n’est pourtant pas si malaisée. Nos lecteurs 
n’ont pas besoin qu’on leur rappelle que la &passivité mys- 
tique » n’est ni absolue, — ce qui serait la négation du 
mérite et même de la vie, — ni uniforme. Elle a ses degrés, 
ses alternatives : elle est variable d’après les tempéraments, 
et surtout d’après les vocations. Jamais lallure d’un apô- 
tre ne sera identique à celle du pur contemplatif. Assuré- 
ment la mystique de S. Ignace, par exemple, n’a pas la 
poésie mélodieuse, ensoleillée, spontanée du Séraphique 
Poverello d'Assise, de ce (saint de plein air », comme on 
l’a spirituellement nommé. Le solitaire du Carmel jouit 
d’un horizon tout autre que Xavier sur les côtes de l'Inde 
ou dans la capitale du Japon. 

La spiritualité des Exercices, nous n’avons pas à la jus- 
tifier; encore moins songeons-nous à l’exalter au détri- 
ment des autres écoles de perfection chrétienne. Pour 
Berchmans, elle était l’esprit de famille, la forme providen- 
tiellement imprimée à son idéal. Il semblait «né pour la 
Compagnie » qu’il aima d’un amour saintement passionné. 
Rien d'étonnant si l’'Esprit-Saint guidant ce docile et fer- 
vent amour, lui inspira précisément les actes et les métho- 
des appropriés à sa vocation. La meilleure preuve que 
cette tactique, ces procédés, si l’on veut, ne gênent en rien 
la contemplation, si sublime qu’on la suppose, c’est l’exem- 
ple irrécusable des mystiques apparentés à notre jeune 


\ 
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saint. Impossible de douier du très haut degré d’oraison de 
S. Ignace, de S. François Xavier, de S. François de Borgia, 
de S. Alphonse Rodriguez. Or, on’fetrouve chez eux, non 
seulement durant la période des débuts et des lointaines 


préparations, mais à l’âge de la maturité surnaturelle, des | 


pratiques toutes semblables à ces que lon chjecte à S. Jean 
Berchmans (1). 


Au surplus, l’accomplissement Lab de ce pro- 


gramme en apparence compliqué, l’aisance souriante, avec 
laquelle cette stratégie se déployait, et surtout le progrès 


manifeste, rapide, sans fléchissement ni surprise, qui en. 


résultait, garantissent l’action d’une grâce non commune. 


C’est trop peu dire. Cette grâce est singulièrement péné-. 


trante : « misit mihi Dominus fluvium pacis », «ad spiri- 
tualia rahor ». 

Ajoutons avec Cepari que la fidélité de Berchmans pro- 
cédait beaucoup moins de l’effort personnel que de lunion 
divine. | 


Mais, dira-t-on encore, est-ce que Berchmans n’a pas 


nié expressément, ou du moins repoussé avec une humble 
et prudente énergie, les faveurs extraordinaires P « Abhor- 
rere ab extraordinariis.. ut facere miracula ». Cette aver- 
sion, il l’exprime à mainte reprise, et, il va jusqu’à en faire, 
avec l'approbation de ses directeurs, l’objet de son examen 
particulier. 
Oserons-nous avouer notre surprise ? Cette attitude de 
Berchmans, que d’aucuns regardent comme la négation le 


Dir £ . ñ * ÿ- 
l’état surnaturel, nous semble au contraire en être l’un des . 


indices les moins discutables. Tout d’abord il ne saurait 
être question d’attribuer à notre saint la malencontreuse 
erreur qui confond l’union, même parfaite, .de l’âme à 


Dieu, avec les faveurs miraculeuses, les grâces « gratis. 


(1) Une telle ascèse d’ailleurs n’est nullement propre aux ane 
de la Compagnie de Jésus. Le cas de saint André, Avellini et tant d’au- 
tres PMR le montrent à l'évidence. 
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datae ». Il redoutait de faire des miracles. Pourquoi ? D’où 
peut bien lui venir une telle préoccupation ? S'il était dans 
la voie ordinaire, y aurait- il seulement songé, du moins 
avec cette insistance ? | 

Il en va tout autrement, si, conscient de son ineffable 
union à Dieu, se sentant envahi par les torrents de la grâce, 
il péut et doit redouter que le secret de cet état ne se 
trahisse. [a lu dans les vies des saints, il a appris de ses gui- 
des spirituels, qu’il fallait repousser les visions, révéla- 
tions, prodiges, etc. Et c’est pourquoi, lui, qui est un mo- 
dèle accompli d’humilité, mais aussi de bon sens, de 
maturité, n'hésite pas à réitérer ce propos vraiment op- 
portun. 

Il s’en faut d’ailleurs que cet ennemi de l’exception et 
de lextraordinaire ait nié ou méconnu le don de Dieu. 
Nous Pavons entrevu confiant à son supérieur les opéra- 
tions intimes de la grâce et les communications divines. 

Vers la fin de sa vie, il remit à ce même supérieur un 
billet rédigé à sa manière sobre, laconique ; mais dont tous 
les termes soigneusement pesés semblaient à ce juge si bien 
informé, le mémorial, riche de sens, de toutes les faveurs 
reçues du ciel. « Fecit christianum, religiosum, socium 
Jesu, amicum, sponsam : praeservavit a peccato mortali ». 

On ne songe pas à le nier : isolé de tout contexte, des- 
titué de tout commentaire, ce résumé trop succinct, pour- 
rait se vérifier, avec les nuances convenables, de tout reli- 
gieux exempt de faute grave. : : 

Toutefois, après ce que nous avons vu, il nous paraît 


ET e . -, , 0 e. e .! ;. Fr 9 A 
souverainement illogique de minimiser la portée d’un docu 
-ment contresigné et garanti par autorité incomparable qui 


nous le transmet. | 
Quelle suréminente perfection se cache sous les trois 


premiers termes de cette gradation : « fecit christianum, 


religiosum, socium Jesu » : la régénération baptismale 
évoquant les splendeurs du Paradis terrestre; la vie reli- 


gieuse innocente à ravir, fidèle et magnanime au point de 
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stupéfiér ceux-là même dont les regards ont été éblouis 
par le reflet de Dieu dans une conscience de saint. 


Comment croire qu’il a été « ami » du Christ Jésus " 


« fecit amicum », sans connaître les privautés si intimes, si 
familières qui sont réservées aux disciples que Jésus aime ? 
Enfin, lPunion qu’on nous a dite si profonde ef si haute, 
entre J'Époux céleste et cette âme virginale, si elle reste 
enveloppée d'ombre et de silence, quelle limite lui assi- 
gner ? Est-on bien sûr qu’elle soit restée en deça de la do- 
nation mutuelle, de la transformation déifique où, de Pavis 
unanime des maîtres, le nom « d’épouse » revêt sa signifi- 
cation consacrée : € fecit sponsam (1) ». 


* 
Æ k 


Ne pouvons-nous pas replacer dans la galerie des 
saints, en l’éclairant du même jour surnaturel, cette figure 
aux lignes harmonieuses, au coloris discret, mais qu’une 
fraîcheur, une transparence exquise font rayonner d’un si 
charmant attrait P “a | 

C’est bien la révélation de la sainteté régulière et nor- 
male, sans mutilation, sans arrêt de croissance, dans une 
printanière maturité. Constatons-le une fois encore. 

Nature et surnaturel se fondent, pour ainsi dire, dans 


une unité simple, un accord tellement exact, que presque 


rien ne trahit un effort d'adaptation. 

Si, après avoir admiré dans sa précoce perfection le 
chef-d'œuvre achevé, nous essayons d’en découvrir la pre- 
micre ébauche et d’en suivre l'élaboration, nulle part nous 


(1) Un des hommes les mieux qualifiés pour nous interprêter la doc- 
trine spirituelle de S. Ignace, le P. Jean de Polanco, dirige nos conjec- 
tures : ( Quod Deus ex se promptior exsistat, intra limites et captum 
suæ creaturae, ad majora dona polius quam ad minora, prout decet 
divinam ipsius majestatem ac magnificentiam, conferenda ». (MONUMENTA 
HISTORICA S. J., Exercitia spirilualia. Direct. P. be Poranco, c. L, p. 797, 
Madrid, 1919). - 

Fou Dieu établit son règne dans un cœur pur. et brûlant de cha- 
rité, la présomption est en faveur non de la nature, mais de la grâce. 


0 


j 


. IN SEA 5 


/ 
LE SURNATUREL CHEZ S. J. BERCHMANS 129 


ne découvrons de crise, de tâtonnement. Dans un cœur 
virginal, où les vestiges de la chute originelle sont à peine 
perceptibles, la grâce baptismale, favorisée de toutes ma- 
nières, intensément cultivée, sortit son plein effet. 

Sans même infliger à ce corps merveilleusement façonné 
aucun choc viélent, sans inspirer à l’âme le moindre effroi, 
Dieu s’est manifesté graduellement, il s’est emparé avec une 
douceur irrésistible de son enfant bien-aimé. Les longues 
oraisons de la petite enfance l’attestent déjà; et mieux 
encore la piété croissante de l’adolescence. Cet ange est 
« ravi en Dieu ». 

Comment en serait-il autrement? Si, comme l’affirme 
S. Ignace, Dieu désire se communiquer autant qu’il est 
possible, conçoït-on qu’il se fut donné avec parcimonie à 
ce prédestiné P 

Jamais homme ne fut plus apte à la contemplation par- 
faite. Son tempérament d’un équilibre irréprochable, son 
recucillemènt profond et surtout sa fidélité persévérante : 
tout le prédisposait à l’union divine. 

Un obstacle, pourtant, aurait pu surgir. Contrarié par 
de néfastes préjugés, l'élan de cette âme aurait pu dévier 
ou se briser. Les saints reconnaissent, er effet, à la direction 
ignorante et maladroite, ce terrible pouvoir de comprimer 
la grâce et de condamner une âme d’élite à la médiocrité (1). 
Si un guide inintelligent eût maintenu dans les modes infé- 
rieurs d’oraison cet élu de la contemplation; si l’on eût- 
découragé ses aspirations et raillé son attrait, Jean aurait 
pu, au prix de cruelles tortures, interdire à Dieu laccès de 
son sanctuaire. Heureusement la Providence prit soin de 
lui ménager d’excellents guides. Le religieux exemplaire 
que fut le chanoine Emmerick forma son écolier à une piété 
solide. En lui inspirant, pour la Passion de Jésus, une 


(1) Qu'il nous suffise de rappeler les plaintes d’un saint Jean de la 
Croix et d’une sainte Thérèse. 
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ardente dévotion, il le mettait sur la voie traditionnelle de 


la mystique chrétienne (1). 


L'appel divin allait encore se préciser. C’était dans la 
vie religieuse que devait progresser intensément et se par-. 


faire son oraison. 

La biographie du Bienheureux Louis de Gonzague dé- 
couvrit à Jean Berchmans sa vocation. Ange d’innocence, 
enfant bien-aimé de la Vierge, tout abimé en Dieu, ravi 
dans la contemplation des réalités éternelles, Louis avait 
trouvé dans la Compagnie de Jésus la plus haute perfec- 
tion. Jean résolut de puiser à la même source, une sainteté 


semblable. Son espoir ne fut pas déçu. 


Au noviciat, ses deux Pères Maîtres, le P. Antoine Suc-» 


quet et le P. Guillaume Bauters, loin de paralyser lélan 
de leur novice, lui ouvrirent les larges perspectives de la 
vie parfaite et lui conseillèrent résolument d’aspirer à la plus 
haute oraison. Ils lui en montrèrent linestimable prix et 


les conditions crucifiantes. Ceci est plus qu’une conjecture. 


La doctrine spirituelle du P. Sucquet nous est connue (2). 
Qu'on relise, par exemple, au livre III de sa « Via vitae 
aeternae », le chapitre XX : Dialogus de contemplatione. 
Avec une tranquille assurance et une prudente hardiesse, 
l’oraison la plus haute, celle dont traitent les grands mysti- 
ques (S. Bonaventure, Sainte Thérèse, les deux Denys, etc.) 
est présentée par l’auteur, non comme un privilège extraor- 
dinaire, 1.servé à de rares élus, mais comme accessible à 
qui veut être parfait. IE s’agit bien, en effet, de la contem- 
plation proprement dite, impliquant une sorte d’intuition 
de Dieu. 

Or, dit le P. Sucquet, c’est une grâce à laquelle il faut 


({). Il est certain que notre jeune saint a toujours eu pour la Passion 
de N -S. J.-C. une extraordinaire dévotion. Le P. Bauters, qui devait le 
savoir de bonne source, fait cette déclaration significative : « Mysteria 
passionnis meditari divinitus edoctus. » (Anal. bolland. I. c. p. 89. 

(2) Le P. Hardeman a, le premier que nous sachions, attiré Vatten 


tion sur ce rapprochement. (Bode van hel Heilig Hart, avril 1921, p. 114). 
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se disposer humblement, qu’il faut demander avec instance, 
mais avec une pleine résignation à la Providence. Sans 
doute, tous n’y sont point appelés « non omnes sunt vocati ». 
Il est, en effet, des tempéraments turbulents ou inquiets, 
peu aptes au repos de la contemplation, encore que Dieu 
puisse corriger la nature. 

Et, quand le disciple pose la de question : ( suades 
igitur ut aspirem ?P » le maître n’hésite pas à répondre affir- 
mativement. Et, en lui faisant observer la variété des voies 
divines, il ajoute ces graves paroles : « nemo excluditur ». 
Ensuite, il indique la méthode à suivre, les illusions à évi- 
ter. C’est, sans doute, une témérité et une absurdité de s’in- 
gérer dans cet état : il faut attendre l’appel de Dieu. Le 
principal souci doit être de pratiquer les vertus d’humilité, 
de mortification, la fidélité aux règles de son Institut, la 
pureté de cœur, l’obéissance. L'auteur conclut en suggé- 
rant quinze industries qui favorisent l’ascension dé l’âme 
et la préparent à l’union mystique (1). 

Cet enseignement si élevé, Jean Peche dut l’ac- 
cueillir avec un joyeux enthousiasme. N’était-ce pas la ra- 
tification authentique de ses plus chers attraits ? Qu'il se 
soit appliqué à suivre ponctuellement les conseils de ses 


(1) Anr. Sucouer : Via vilae aelernae, L. II, cap. XX, pp. 718-738. 

Si ce n’était trop élargir la question, nous ferions observer que 
le sentiment du P. Sucquet, loin d'être singulier, est parfaitement con- 
forme à l’enseignement presqu'unanime de ses contemporains Jésuites : 
Alvarez de Paz, Louis du Pont, Bernardin Rossignoli, André Baiole, 
Achille GaGzrarDi, ete. SuAREz dans son De Relegione Soc. Jesu, L. I, 
cap. VI-VII, établit que les grâces de contemplation parfaite, sauf d’ins- 
crutables dispositions de la Providence, sont destinées, vi vocalionis, à 
ceux qui tendent à la perfection de la vie contemplative et de la vie 
mixte. Elles lui paraissent nécessaires à qui veut sanctifier et diriger 
toutes les âmes. Cette tradition, que devaient continuer le P. Louis Lal- 
lement et ses disciples remonte aux origines de la Compagnie (Cf. Ho-. 
numenia historica Soc. 1. Epist. P, Narauis. 1, VI, p. 651). Et ce fait suf- 
firait à expliquer comment l’oraison de S. Jean Berchmans nous est 
présentée comme éminente mais nullement anormale. Sur ce qu’on 
nomme la double école spirituelle: de la Compagnie de Jésus, voyez 
L, DE GRANDMAISON, Etudes, 20 janvier 1921, p. 121. 
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directeurs, nous en avons pour garantie, et les propos con-. 
signés dans ses notes et les exemples de sa vie. Détail par 
détail, c’est la mise à exécution du « Dialogus de contem- 
platione ». 

Ainsi préparé, le saint novice pouvait passer entre les 
mains d’un guide incomparable, le P. Cepari. En peu de 
temps, le chef-d'œuvre était parachevé. En vérité, pour 
empêcher ce contemplatif-né d’arriver à l’union la plus sur- 
naturelle avec Dieu, il eût fallu une exception, que rien, 
absolument rien, ne permet de soupçonner. Berchmans 
mourant peut recommander l’oraison : il est tout désigné 
pour en obtenir le don à ses amis. 


x 
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De tout ce qui précède une conclusion se dégage, qui 
met en pleine lumière la vraie grandeur de la «vie com- 
mune », m. ée par Berchmans. 

Elle reproduit, comme une gracieuse miniature, la - 
vie, toute ordinaire au dehors, toute mystique au dedans, 
de Nazareth. Comme le divin adolescent jouit de la vision 
béatifique en poursuivant son obscur labeur, comme la 
Vierge dans les menues occupations de son pauvre ménage, 
n’interrompt pas son oraison sublime, ainsi le petit compa- 
gnon de Jésus, l’enfant privilégié de Marie, unit, comme 
l'exige Pidéal de sa vocation, la contemplation parfaite à 
laccomplissement intégral du devoir quotidiert : Commu- 
nia non communiter. * 

Autant qu’il est permis de conjecturer les desseins de la 
Providence, nous serions portés à voir, dans la glorifica- 
tion présente de Jean Berchmans une des plus opportunes 
leçons que puisse recevoir la jeunesse contemporaine! 

S’il est vrai, comme nous le constatons avec joie, que 
plus profondément imprégnée de surnaturel, grâce à la | 
communion précoce et fréquente, la génération qui monte, 
aspire à recevoir plus largement les dons de l'Esprit, si 
nous assistons à une renaissance de l'idéal mystique, nous 
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devons souhaiter ardemment que ce beau mouvement ne 
s’égare pas dans les folies et les hontes de l’illuminisme, du 
sentimentalisme et du quiétisme. 

La vie mystique de Jean Berchmans, si opposée à l’es- 
prit d'indépendance, si soucieuse des traditionnelles vertus 
d’obéissance, d’humilité, de simplicité, si parfaitement 
exempte de tout éclat extérieur, de toute singularité, même 
inconsciente ou involontaire, ne semble-t-elle pas le plus 
éloquent, le plus sage avertissement et, en même temps, le 
plus aimable, le plus encourageant exemple ? (1) 


Louvain, Collège. Saint Jean Berchmans. 


Louis PErrers, S. J. 


(1) Le Bode van het Heilig Hart, dans ses numéros de septembre- 
octobre de l’année jubilaire, contient une étude du P. Léonce Reypens, 
qui exprime sur l’oraison de S. Jean Berchmans une opinion semblable 
à celle qui vient d’être proposée. 
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NOTES ET DOCUMENTS 


LA MÉDITATION MÉTHODIQUE |, 
ET L'ÉCOLE DES FRÈRES DE LA VIE COMMUNE (41) 


Lorsqu'on étudie la spiritualité des Frères de la Vie 
commune et des chanoines de Windesheim, on pourrait, ‘ 
au premier aspect, n’y apercevoir que du myticisme sinon 
spéculatif, du moins affectif; le fondateur, Gérard Groot, 
et nombre de ses disciples, n’ont-ils pas été sous l’influence 
des doctrines de Ruysbroeck, le grand mystique braban- 
çon ?, \ 

. En réalité on rencontre dans cette école des auteurs spi- 
rituels qui sont mystiques (2) dans l’ensemble de leurs 
écrits et qui ont subi l’influence de Ruysbroeck, mais dont 
le mysticisme est plus atténué que celui de ce patriarche 
de la mystique flamande au quatorzième siècle; surtout 
nous n’y trouvons pas l’esprit d’exclusivisme étroit de rê- 
veurs qui voudraient imposer à tous leur propre méthode ; 
nulle part, ils ne condamnent la méditation méthodique. : 


(1) Les pages qui suivent sont extraites d’un chapitre de l’Hisioire de 44 
la médiation méthodique composée par le P. H. Watrigantet dont ila 
bien voulu nous donner la primeur : en le remerciant nos lecteurs te- 
ront des vœux pour voir prochainement publier en entier ce travail 
considérable. {N. D. L. R.) ! , 

(2) Nous prenons ici le mot mystique non pas au sens propre etstrict, + 
mais au sens large de l’exercice des aspirations et des pieuses affections À 
qui, à cause de la ressemblance et de l’affinité qu'il a avec la Mystique 
proprement dite et du peu de place qu'il laisse aux raisonnements, : 
prend le nom de ce à quoi il ressemble et dispose. Cf. Borrexs, O. M., 
Judicium pacifici Salomonis. Gandavi (1713), p. 50. 
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À côté d’eux, il est d’autres auteurs à tendances plus 
didactiques, plus scolastiques, si l’on veut, mais qui, cepen- 
dant, ne sont pas de secs raisonneurs ; comme les premiers, 
mais d’une autre façon, ils cultivent les affections de la 
volonté; chez les uns et chez les autres, on est: modéré, et 
l’on vise à la pratique : les derniers se ressentent de l’in- 
fluence principale de saint Bonaventure (1). Comme je 
 Pécrivais jadis (2) tous ont une spiritualité pratique, mais à 
divers degrés ; on distingue dans leur école deux courants : 
les écrivains plus particulièrement affectifs, comme Lubert 
Berner, Peters Gerlac, Henri Mande, Thomas a Kempis (3) ; 
et les écrivains plus didactiques ; ces derniers ont même 
des préoccupations de systématisation logique : à petite 
dose, comme chez Gérard Groot, Jean Vos de Huesden, 
Thierry de Herxen, Jean Busch ; à plus forte dose chez 
Florent Radewijns, Gérard de Zutphen, Jean Mombaer ou 
Mauburnus : ces trois derniers sont ceux qui par suite de 
leurs études universitaires ont pris l’habitude d’enchaîner 
dans des raisonnements formels l’ensemble de leurs pen- 
sées (4). Chez eux surtout, nous trouverons la méditation 
méthodique sous sa forme la plus accentuée. 

On a dit parfois, en parlant du mouvement de réforme 
_d’oùest sortie la Congrégation de Windesheim que Ruys- 
broeck (4 1381) en aurait été la cause originelle et primaire, 
maître Gérard Groot (+ 1384) la cause ampliative et direc- 
tive, Florent Radewijns (-1400) la cause efficiente et exé- 


(1) Nous disons principale parce que nous admettons toujours lPin- 
fluence de saint Bernard, des Victorins, de Dom Guigues, de David 
d’Augshourg. 

(2) La méditation fondamentale avant saint Ignace, Enghien, 1907, 
. p. 45. 

:(3) Pour ne pas allonger indéfiniment cette étude, je ne m’occuperai 
pas ici des écrivains appartenant à ce premier courant. Il y aurait pour- 
tant chez eux aussi à recueillir des textes intéressants, quoique natu- 
rellement moins caractéristiques. 

(4) Florent Radewijns avait étudié à l’Université de Prague ; Gérard 
de Zutphen avait suivi les cours de plusieurs écoles étra ingères, nous 
dit Thomas a Kempis dans la notice qu’il lui consacre. Quant à Mau- 
burnus, ou Jean de Bruxelles, Wessel l’appelle Magister parisiensis. 
V. UzzmanN. R®eformatoren.vor der Reformalion. Hamburg, 184, T. II, 
”  p. 356, en note. 
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cutrice. Si d’autres influences s’exercèrent sur Gérard, il 
n’en reste pas moins que celui-ci fréquenta Groenendal, y 
conçut le plan de la Congrégation de Windesheim, et, ravi 
de la doctrine mystique de son ami, traduisit du flamand en 
latin quelques-uns de ses traités. Nous avons donc à rap- 
pel®r ici que Ruysbroeck ne doit pas être représenté comme 
un simple contemplateur mystique à la façon du pseudo- 
Denys; il s’en est inspiré beaucoup sans doute, mais il à 


. aussi puisé sa doctrine dans saint Augustin, saint Grégoire, 


saint Bernard, et comme eux, il donne bonne place à la 
pratique. En maint endroit de ses ouvrages ‘apparaît la 
préoccupation de la réforme de la vie et du perfectionne- 
ment par l'exercice des vertus ; par suite il arrive en ces 
occasions à insinuer la méditation pratique, concurremment 
avec sa mystique, souvent pratique elle aussi par les effets 
qu’il en attend. | 

C’est ainsi que dans son chef-d'œuvre, l’'Ornement des 
noces spirituelles, lui, le mystique si souvent élevé dans la 
haute contemplation de la divinité, il nous parle de consi- 
dérer, à vrai dire de méditer, trois choses dans les venues 
Cu-Christ vers nous et en nous : &la cause et le pourquoi, le 
mode intérieur et l’œuvre extérieure (1) ». Dans le chapitre 
sur les trois principales vertus du Christ, humilité, charité, 
patience, il fait appel aussi bien à la considération médita- 
tive qu'à la simple vue intuitive. Dans ses divers traités il 
parle fréquemment d’exercices et en trace le programme® 

lotons, du reste, que les trois traités du prieur de Groe- 

nendal traduits en latin par Gérard Groot, sont précisément 
ceux où il marque le mieux la place qu’il convient de iaisser 
à lascétisme pratique : Ornatus spiritualium nuptiarum ; 
de sepitem gradibus unionis ; de septem virtutibus. 

Cerendant à côté de l’action de Ruysbroeck il faut attri- 
buer une bonne partie de la formation spirituelle de Maître 
Gérard à l'influence cartusienne, C'était un chartreux, son 
ami Henri de Kalkar, qui l'avait converti; Groot revint lui 
demander une éellüte dans laquelle ed deux ans il 
s’exerça dans les pratiques de la vic ascétique; ce fut ce 


(1) L’Ornement, I, 2, Œuvres, éd. des Bénédictins, Bruxelles, 
1920, €. 3, p. 43. — Cette célèbre division est originairement de saint 
Bernard, Sermo in fer. IV hebd.'s., MIiGne, 183, 263. 
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prieur de la chartreuse quilui donna le conseil de se lancer 
dans la carrière apostolique (1). Viendra aussi bientôt, au 
moins chez ses disciples immédiats, l'influence franciscaine. 

Dans quel sens Gérard Groot lui-même formait ses dis- 
ciples il nous l'indique en leur écrivant qu’il veut surtout 
faire méditer et imiter la passion de N.S. : 


Hinc est quod semper pene ubique docet, quod passio Domini 
nostri Ihesu Christi frequenter et quasi semper in mente est habenda 
et retractanda et non solum hoc, ut sit ipsa per meditationem in nos- 
tro intellectu, sed etiam et magis, ut per penarum, opprobriorum et 
laborum imitationem sit per desiderium in affectu ; ut et inde surgat 
per configurationem Christi in opere et effectu. Nam propter deside- 
rium et affectum, qui, dum opportunitatem invenerit, cupit cum 
Christo crucifigi, pati et reprobari, meditatio finaliter et principaliter 
ordinatur et modicum valet sola meditatio passionis, si non deside- 
rium vehemens Christum imitandi comitatur (2). 


Parmi ses traités inédits figure un opuscule de qua- 
tuor generibus meditabilium dont Mauburnus (3) donne 
l'aperçu suivant : 


Qui in considerationibus abundare volet, legat Gerhardum Groet, 
in de quattuor meditabilibus, übi-materiam latam praestat in uno 
commemorandi, scilicet ut primo homo retractet, quae de articulo 
assumpto narrat Evangelica hysioria ; secundo, quas tradat ei cor- 
respondentes figuras et prophetias vetus pagina; tertio, que Sanctis 
revelata ; quarto, que his videntur verisimilia et pia; quinto, ratio- 
nabilia consideramenta, qualia Doctores ponunt. 


Ces tendances sympathiques à la méditation bien or- 
donnée imprégnaient sans doute les allocutions, les con- 
versations de Gérard et toute la formation qu’il don- 
nait à ses novices. C'était des semences que Florent 
Radewijns devait faire éclore et mûrir : la méditation mé- 


(1) ScHoENGEx (Dr. M.) Jacob: Traiecli alias de Voecht Narratio de 
inchoalione domus clericorum in Zwollis. Amsterdam, 1908, p. 4. 

(21 Venerabilis Gerardi Magni Episiolae VIT publiées par Mgr ne 
Ram dans le Comple-rendu des séances de la commission royale d’his- 
toire de Belgique, Bruxelles, 1860, p. 87. 

(3) Roselum, Bâle, 1504, fol. CXLI". 


! 
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thodique pratique, non seulement naturelle, mais formelle 
et formulée systématiquement sortirait vivante d’un milieu 
si bien préparé; et tout en laissant pleine liberté aux âmes 
affectives et mystiques de suivre une autre tendance, sous 
la direction de leurs supérieurs’ ou directeurs, elle devait 
apporter à la charité grandissante des âmes généreuses et 
apostoliques, les lumières qui éclaireraient leur marche en 
avant dans les voies de la perfection, et leur permettraient 
d’y conduire nombre de chrétiens désireux de suivre de 
près le divin Maître, Notre-Seigneur Jésus-Christ. 

Florent Radewijns (+ 1400) dont les instructions et les 
notes ont été utilisées par plusieurs écrivains de son école, 
a lui-même peu écrit Néanmoins l’opuscule publié par 
Nolte en 1862 est fort important pour la question que 


nous traitons, son titre seul l’indique : Tractatulus devotus 


de extirpatione vitiorum et passionum et acquisitione ve- 
rarum viritulum et maxime caritatis Dei et proximi et 
verae unionis cum Deo et proximo, seu Tractatulus de 


spiritualibus exercitiis (1). Dans ce traité l’auteur se ser-. 


vira beaucoup du Parvum bonum ou /Incendium amoris 
de S. Bonaventure : il en prévient lui-même le lecteur ; cela 
a été souvent noté, tout récemment encore par le P. Sym- 
phorien de Mons qui a dressé la concordance des deux 
“écrits (2). Le Tractatulus est aussi apparenté avec le recueil 


‘de trois opuscules intitulé Fascicularius qui figure parmi. 


les œuvres de S. Bonaventure : de ces trois opuscules le 
premier (de exercitiis spiritualibus) est résumé chez Flo- 
rent sous le titre de Generalis modus meditandi de morte, 
de poenis inferni, etc.; de même pour le second (Passio 
Christi breviter collecta) dont il résume les sept fasciculi en 
. les appliquant à un cours hebdomadaire de méditations (3). 


En passant à Gérard de Zutphen (+ 1398, à trente et un 


ans) et à ses deux traités, composés, nous serions portés àle 


(1) Fribourg-en-Brisgau, Herder, 1862. 

(2) Erunes FRANGISCAINES, t. 33, (1921), p. 36 suiv. 

(3) Ces opuscules du Fascicularius sont reproduits textueliement dans 
le de Reformaiione de Gérard de Zutphen et développés dans son de 


Spiriualibus ascensioribus : faut-il en conclure avec les éditeurs de Qua- 


racchi qu'ils sont de lui P la chose ne nous paraît pas absolument cer- 
taine. 
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croire, avec le concours du très modeste et très humble 
Radewijns, nous constatons une gradation ascendante 


dans l’organisation des exercices spirituels et spécialement 


dans la systématisation de la méditation. Les idées émises 
dans le Tractatulus de Florent sont développées dans 
le de Reformatione virium animae de Gérard, et plus 
encore dans son de Spiritualibus ascensionibus. Gérard 
puise aux mêmes sources que son maître, surtout S. Bo- 
naventure et David d’Augsbourg (1). Dans ces traités, 
la marche seule de l’exposition montre que nous som- 
mes en présence d’un écrivain qui prône la méditation 
méthodique et l’organise didactiquement. Nous citerons 
seulement quelques lignes de Gérard (de Spiritualibus as- 
censionibus, cap. 45 : de modo meditandi) : 


Meditatio vero dicitur, cum ea quae legisti vel audisti, studiosa ru- 
minätione in corde tuo diligenter pertractas, el per ea affectum circa 
aliquod certum inflammas velilluminas intellectum. Itaque ascendens 
etiam spe proficiens, frequenter in corde rumina, praecipue quae 
te ad profectum iuvant puritatis, quae timorem incutiunt vel augent 


amorem. Ut autem meditationes tuae tibi sint fructuosae, et ut facili- 


ter assuescas bonis meditationibus, duo debes diligenter considerare. 
Primum, ut animo tuo de quibusdam utilibus materiis provideas, 
quibus intentus proficiat, et fructuose occupetur...…. Quae autem ma- 
teriae tibi sint utiliores ad meditandum et proficiant tibi ad ascensum, 
superius audivisti (2). Sunt enim memoria peccatorum tuorum, me- 
moria mortis, extremi iudicii, poenarum infernalium, memoria cae- 
lestis gloriae, beneficiorum Dei et passionis dominicae, et si qua 
huiusmodi. Has etïam meditationes secundum tempora poteris va- 
riare, illas assumendo quae tempori congruunt et pro tempore devo- 
tioni magis deserviunt, ut tempore quo peragitur vel recolitur in. 
ecclesia memoria dominicae passionis, tu te ecclesiae conforma, me- 


(1) Thomas a Kempis nous dit que Gérard lut le Speculum mona- 
chorum (Vila Gerardi, n. 7):le P. Vicer a montré ici même (p. 45) 


que ce Speculum n’était que la première partie de la Formula de David. 


(2) Il en a surtout parlé dans le chap. 19 cf. de Reformalione, inti- 
tulé : De certis materiis et temporibus ad meditandum deputatis. Nous 
y lisons cet avis : « Scire etiam debes quod quamvis omnia quae in di- 
vina scriptura reperiuntur, imo caelum et lerra et omnia quae in eis 
sunt, de Deo loquantur et instruant, non tamen omnia aeque conve- 
niunt ad utiliter meditandum. Sed ea debes potius ad meditandu n assu- 


. mere, unde amplius timore concuteris, vel accenderis ad amorem ». 
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ditationes tibi formans amaritudinum et passionum Christi. Sic facito 


et in aliis festivitatibus praecipuis ecclesiae..…… Sécundum est quod 
licethomo omni tempore, omni hora pro sua fragilitate niti debet, ut 


animam suam repleat sanctis meditationibus ac devotis affectionibus, : 


consilio tamen beati Hieronymi, debet sibi ipsi homo aliquas horas 
deputare qüibus singularius animam exerceat scopendo quodammodo 
spiritum et incalefaciendo ad spirituale desiderium...,. (1). 


Jean Goossexs Vos pE HuEsDEN, qui. mourut prieur de 


Windesheim (+ 1424), s’était exercé, surtout au début de 


la vie religieuse, à des exercices qui devaient faire surtout 
naître la crainte de Dieu; sans jamais les abandonner, il 
songea à les compléter par des exercices destinés à produire 
et à entretenir l’espérance en Dieu et l’amour de Dieu. Ces 
exercices il les trouva dans un opuscule de vita et passione 
Christi, qu'Acquoy croit être d’un auteur inconnu (2). 
Voici comment Busch donne les motifs de leur emploi par 


Vos de Huesden (3) : 


(1) Il n’y a pas lieu de s’arrêter ici longuement à la difficulté qui 
pourrait être faite au sujet du de Spiritualibus ascensionibus : est-il vrai- 
ment de Gérard de Zutphen ? On en trouve des exemplaires qui por- 
tent le nom d'un chartreux, Martin de Schiedam; de plus Richard 
Rolle de Hampole, augustin, et le chartreux Walter Hilton ont com- 
posé aussi des opuscules sous ce titre et en s’inspirant du texte : Beatus 
vir cuius est auxilium a te. Le savant Père franciscain Bonaventure 
KRUITWAGEN a étudié avec soin ce problème bibliographique et conclu 


en faveur de Gérard (De Karthuyser Martinus van Schiedam en zij ou-. 
dergeschoven werkje « de spiritualibus ascensionibus », dans Tupsca- 


RIFT VOOR BOEK EN BIBLIOTHEKWESEN (s° Gravenhage), 1908, p. 276-286. 
1 suffirait d’ailleurs de comparer ces deux opuscules de Gerard pour 
retrouver dans le second, non seulement les mêmes idées et la même 
marche que dans le Dinise mais dés pages entières reproduites tex- 
tuellement. 

(2) Het Klooster te Windeshoim, I, p. 161 et dans HANDELINGEN EN 
MEDEDEELINGEN VAN DE MAATSCHAPPIS DER NEDERLANDSCHE LETTERKUNDE, 
1891-92, p. 95. — Ces exercices ont été souvent attribués à Jean Vos 
lui-même. Ils ont été imprimés sous le titre suivant : Exercitia spiritua- 
lia Windeshermia auciore IoANNe Vos DE HuEsDEN, ex germanico latine 


facla per Buscniuu, Antverpiae, 1621. On les trouve aussi, traduits en. 


français à la suite du Soliloque de Gerlac (Paris, 1667). Voir Dom Asse- 
MAINE dans sa nouvelle traduction du Soliloque (S. Maximin, 1921, 
p. 23). 

(3) Chronicon Windesh.. éd. GRUBE, Halle, 1886, p. 31. — On remat- 
quera les mots « vulnerati cordis eius » : il SbIe bien que Vos ait eu 
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Ad quae cicius adipiscenda memorieque commendanda melius 
non poterat pervenire, nisi per beneficiorum et promissionum Dei 
frequentem et amorosam memoriam, in creatione, redemptione, ius- 
tificatione et glorificatione sibi concessorum et exhibitorum. Vitam 
ergo et passionem domini Dei nostri Ghristi in corde suo iugiter por- 
tare et semel eam in hebdomada ex intesro in animo ruminare et re- 
volvere apud se deliberavit, quatenus vera dilectionis eius xenia ac 
vulnerati cordis eius amorosa intersignia ex ipsis CORRE et perfecte 
pregustare efficaciter rn1ereretur. 

Pio cuius compendiosa geste rei forma menti sue facilius impri- 
menda cuncta sua quotidiana iuxta dies et tenorem in libello dicto 
« Qui perseveraverit » aut « Dilecte frater » expresse satis descriplos 
aperteque distinctos. In quo tria devotionis fercula quotidie singulis 
anteponuntur, ut si unum non sapuerit, sapiat vel secundum aut ter- 
cium, cum aliis notabilibus exerciciis spiritualibus. Quem libellum 
nobis filiis et fratribus suis pro devotis exerciciis acquirendis plurimum 
commendans ea nobis persuasit assumenda. Venit itaque apud nos in 
usum oplimum, ut tam fratres quam conversi clerici et laici eius usque 
hodie exemplum imitantesin dictis exerciciis sedulo se exercitent, non 
parvum devotionis fructum et divine dulcedinis saporem exinde 
consequenles. 


L’historiographe de Windesheim reproduit ces exercices 
rédigés sous la forme d’une septaine de méditations dans 
une lettre adressée à un frère de la congrégation : Epistola 
de vita et passione Domini nostri [hesu Christi et aliis 
devotis exerciciis, secundum que fratres et layci in Win- 
desem se solent exercere (1). 

La série des méditations quotidiennes est composée 
d’abord de trois points: le premier propose un mystère de 
la vie du Sauveur Jésus ; le second point une partie de la 
Passion ; le troisième est une prière : le lundi on s’adresse 
aux Saints Anges; le mardi aux Apôtres ; le mercredi aux 
Patriarches et aux Prophètes; le jeudi aux Martyrs; le 
vendredi aux saints Confesseurs ; le samedi aux saintes 
Vierges; le dimanche à tous les Saints en général. Nous 
devons remarquer que l’auteur, dans les mystères de la 
vie de N. S., ne donne pas ceux de la vie publique qui 


une grande dévotion au Cœur de Jésus ; il appelle son correspondant : 
« dilecte frater et praeamande in Corde Jhesu Christi » (Ibid., p. 226); 
lui dit : « Cor tuum cordi eius coniunge » (tbid., p. 234). 
(1) Zbid., p. 226-244. 
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sans doute lui semblaient pour les religieux contempla- 
tifs de Windesheim moins pratiques que ceux de la vie 
cachée. Les trois points n’étaient pas unis nécessairement ; 3 
Jean Vos conseillait de prendre chacun séparément, à di- 
vers moments de la matinée : 


Tria ista puncla exerciciorum prescriptorum singulis diebus sunt 
ruminanda, quia immediate et obiective Deum respiciunt, et ad ipsum 
cognoscendurm et amandum cicius hominem inducunt. Nemo enim 
venit ad Patrem nisi per Christum (Johan, 14,6). Ante prändium con- 
venit cogitare : Primus puncius cogitandus est de nocte vel de mane, 
quando surgis, secundus infra missam, quam audis, maxime infra 
canoneïn, quia tunc habes Christum presentem, tertius, cum signum 
refectorii pulsatur ad prandium.…. (1), 


Après le repas, l’après-midi, était proposée une autre 
septaine de méditations tirée du de Spirilualibus ascen- 
sionibus auquel il renvoie : 


Prandio facto, cum libi vacaverit, alia sumes exercicia tibi timo- 
rem incucientia et a tergo ad proficiendum te impungencia. Feria se- 
_ cunda meditare de extreiuo iudicio ; feria tercia de omnibus dei bene- 
ficiis ; feria quarta, de mork ; feria quinta, de penis inferni ; feria sexta 
de passione domini; sabbato de peccatis; dominica die de regno 
celorum. Materiam inde habes in Beatus Vir ! Tuxta hunc modum 
fratres devotarum congregacionum £e solent exercere (2). 


On a remarqué que dans cette dernière phrase Vos de 
Huesden affirme que ces exercices sont universellement 
pratiqués dans les congrégations dévotes, c’est-à-dire celles 
des frères et sœurs de la Vie commune et des religieux cha- 
noines de Windesheim et peut-être par d’autres, car les exer- 
cices qu’il a rédigés ne sont pas son œuvre personnelle : 
«Tibi scribo quae sancti viri homines bene exercitati mihi 
reliquerunt, non que ipsemet expertus sum » (3). 


Le deuxième Recteur de la maison des Frères de Zwolle, 
Taierry DE HERxXEN (+- 1459), a laissé un précieux docu- 
ment sur les usages des Frères, Consuetudines domus 


(1) Ibid., p. 243. 
(2) lbid., ibid. 
(8) Jbid., p. 229. 


« 
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nostrae. M. le Docteur M. Schoengen l’a publié dans son 
intéressante édition de l’histoire des commencements de 
cette maison (1): Nous y trouvons le chapitre suivant : 


De materiis meditandi. Quia vero timor Domini necessarius est pro- 
ficere volentibus — qui enim sine timore est, non poterit justificari 
(Eccl. 1,28) — idcirco expedit cuique nostrum indefesse ruminare ma- 
terias illas que provocant hominem ad timorem Dei, ut est materia de 
peccatis, de morte, de judicio, de inferno, Sed ne timor continuatus 
mentem dejectam et desperatam faciat, sinon in spe divine misericordie 
respiret, idcirco intermiscere expedit materias ad spem et amorem Dei 
provocantes, videlicet de regno celorum, de beneficiis divinis, de vita 
Jesu Christi et passione eius. Quas materias sic solemus dividere et 
alternare, ut meditemur sabbato de peccatis, dominica die de regno 
celorum, feriis secundis de morte, feriis terciis de beneficiis Dei, feriis 
quartis de judicio, feriis quintis de penis inferni, feriis sextis de pas- 
sione Domini, de qua etiam singulis diebus infra missam convenit 
meditari, incipiendo a vita Domini die dominica, et consequenter sin- 
gulis feriis aliquem passum passionis, prout habemus signatum. 
Gi: ca festivitates vero precipuas conformamus nos ecclesie catholice, 
formando meditationes et exercicia nostra de materia festi. De his pro 
innovatione materie solemus aliquem punctun perlegere mane, vespere 
et de sero (2). 


: 


Pour aider à la méditation, Thierry de Herxen édita 
un recueil intitulé : Quedam deuota el motiua aïtque mul- 
tum utilia exercilia passionis dominice secundum arti- 
culos distincta per venerabilem païrem dominum Theo- 
doricum de Herxen composita. À la fin on lit : &« Finit col- 
lectum venerabilis et devoti- patris domini Theodorici 
de Herxen Anno ab incarnatione domini M. CCCC. XCII ». 


(1) Iacosus TraïeCTi ALIAS DE Vorcur, Narratio de inchoatione Domus 
Ciericorum in Zwollis.. uitgegeven door D. M. ScHoENGEN, Amsterdam, 
Muller, 1908. Ces Consueludines de Zwolle étaient les mêmes que celles 
de Deventer, sauf quelques variantes, nous dit Schoengen (p. CXL), qui 


donne aussi p. 47, la biographie de Th. de Herxen. 


Il les reproduit d’après le Reformatorium vilae morumque et hones- 
latis clericorum. Basileae, 1494, dont l’auteur est lacobus Philippi, dont 
nous parlerons plus loin, lequel avait sans doute reçu les Consueludines 
de son frère recteur de la maison de Zwolle après Th. de Herxen. 


(2 Ibid, p. 241. 
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(Hain, n. 8533); l’opuscule comprend une centaine de 
folios (1). ARE un 


Nous avons déjà eu l’occasion ‘de donner des extraits 
du Chronicon Windeshemense de Jean Buscx (41480). 
L'auteur a raconté les épreuves intérieures du début de 
sa vie religieuse (2); devenu chanoine de Windesheim, il 
fut l’historiographe de la première période de cette con- 
grégation et de son influence dans la réformation de nom- 
breux monastères. Dans sa chronique, ‘il fait le ménologe 
des principaux religieux de Windesheim : Jean Vos de 
Huesden, dont nous avons déjà parlé, frère Gérard de 
Delft « qui a primo noviciatus sui tempore usque ad 
sacerdocium et usque ad senectam et senium in omni- 
bus spiritualibus exerciciis patris [oannis de Huesden 
superius utcumque descriptis devotissime se exercuit » 
(p. 72) — de Henri Mande et Peters Gerlac; — de Jean 
Scutken, conseiller spirituel des deux précédents, et comme 
eux recevant d’en haut des lumières extraordinaires. 
Busch nous dit, cependant, qu’il suivait toujours les exerci- 
ces de Vos de Huesden, son prieur. Au lever : &« orando me- 
ditando et interdum suspirando primum punctum exercicii 
sui illius diei ante se ponens vestes suas induit » (p. 194). 
A la sainte messe, il était plongé dans les entretiens les plus 
doux avec N. S. qui lui rappelait ses bienfaits. L’historien 
ajoute : & Haec et hiis similia ipso revolvente, quid mirum 
si in singulis vite fhesu Christi et passionis eius articulis 
accensus sit et calefactus, tanquam ipse sub cruce, ymmo et 
in cruce lhesu Christi Consisteret ? Ibi ad cor eius per aperta 
vulnera mente ingressus et cor cordi coniungens ab omni-: 
bus suis peccatis in sanguine Christise lavit» (p. 195). Puis 
après le repas, il prenait les sujets indiqués par Vos de Hues- 
den et par le Beatus vir, c’est-à-dire Gérard de Zutphen : 
«Prandio facto assumpsit exercicia 4d timorem Dei cordis-: 
que cumpunctionem ipsum inducencia, de quatuor novissi- 
mis morte sua extremo iudicio penis purgatorii et inferni ; 


(1) Cf. Poux, Thomae I. a Kempis opera omnia, t. 5, 190%, p. 382, etc. 
(2) Liber de reformalione monasleriorum C. XXV et XXVI. Ed. 
GRuBE, p. 708. | 


en \tr- 
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auf regno celorum seu eciam de peccatis, que in libello 
Beatus vir de spiritualibus ascensionibus formaliter sunt 
descripta, quatinus naturam suam ad levitatem tunc pro- 
nam in Dei timore conservaret » (Ibid). 

Dans le Liber de reformatione monasieriorum, Busch 
nous parle des monastères nombreux d’Augustins qui 
pour se réformer s’affilièrent à la congrégation de Win- 
désheim, et sans doute adoptèrent, non seulement ses 
constitutions extérieures, maïs aussi ses traditions sur 


les exercices spirituels ; il nous dit comment furent réfor- 
més des monastères de Prémontrés, des Bénédictins, etc. 
.Nous n’y trouvons rien sur les exercices de méditation, 


mais nous savons que les monasières qui subirentlinfluence 


de Windesheim, ont été particulièrement favorables à la mé-\ 


ditation méthodique ; ce qui fait présumer que les exercices 
spirituels de Windesheim y furent acceptés. Signalons dans 
ce livre, ch. LVI, la description d’une institution reli- 
gieuse ou ordre de frères laïqies, les pauvres volontai- 
res établis à Sulta, chez qui le zélé réformateur qu'était 
Jean Busch n’eut guère à réformer; il leur demanda seu- 
lement de suivre la règle de saint Augustin. en même 
temps que leurs anciens et louables usages; ce qui fit l’ad- 
miration de Busch, ce fut que ces pauvres frères, ouvriers 
cordonniers, tailleurs, donnaient deux heures de la nuit à 
la contemplation des mystères de la vie et de la Passion de 
N. S., encore deux ou trois heures de la matinée à l’audition 


_ de la sainte Messe et de l'office divin, et à la méditation; le 


soir, avant de se coucher, encore une heure d’oraisen men- 
tale. Rien ne nous faitconnaître leurs méthodes d'exercices. 
« Exercitia sua in seriptis non babent, sed unus didicit ab 
alio, secundus a secundo, et sic ulterius. Et tamen singuli 
eadem habent exercitia, etiam in omnibus pene domibus in 


 Colonia et in Saxonia » (p. 553). 


Il faut signaler encore un traité inédit de la deuxième 


moitié du quinzième siècle, qui renferme six septaines de 


courtes méditations ; il est intitulé Formula spiritualium 
exercitiorum seu meditationum pro novitiis in religione 
instruendis. Le manuscrit que j'ai entre les mains pro- 
vient de la chartreuse de Buxheim. L'auteur ne m'en est 


REV. D'ASCÉT. ET DE MYST., /11, Avril 1922. 10 


, 
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pas connu ; le copistese nommait Nicolaus Vôgelin. Sem- 
blable manuscrit se trouve à la Bibliothèque de la ville de 
Bâle, en compagnie de manuscrits qui sont attribués à 
Henri de Kalkar (1). Si j’en crois Mauburnus, l’auteur serait 
un devoltus quidam (2), c’est a-dire dans son langage, un 
frère de la vie commune où un chanoine de Windesheim. 
Comme l’auteur a des vœux, ce doit être un religieux Au- 
gustin de Windesheim et non un frère de la Vie commune. 

Son écrit s’adresse vraisemblablement aux novices des 
chanoines de W. Il se divise en trois parties : la première 
et la deuxième donnent la série des exercices de la journée 
d’un novice; la troisième présente un certain nombrede con:- 
seils sur la vie PHpnee Dans la première partie qui va du 
lever pour matines jusqu’à la messe exclusivement, je ren- 
contre déjà deux septaines de canevas pour méditations : la 
première au ch. Il, intitulée De beneficiis cuulibet a Deo 
singulariter collatis. C’est l’action de grâces qui jaillit du 
cœur du religieux dès son lever. Pius tard viendront les 
bienfaits généraux comme préparation à la sainte messe. 
Deuxième série &« de septem gaudiis et septem compassio- 
nibus beatae Virginis » (3). 

Dans la deuxième partie de la Formula (de la messe au 
coucher), il y a quatre septaines. D’abord, pendant la 
messe, une septaine de méditations sur la Passion. Puis, 
après la messe jusqu’ au milieu du jour, une septaine sur 
les mystères de la vie de N. S. Après le repas on pourra 
méditer sur sept sujets successifs des fins dernières. Après 
vêpres, vient une septaine de méditations où on s'adresse le 
premier jour aux Saints Anges, puis successivement les 
jours suivants aux Patriarches, aux Apôtres, aux Martyrs, 


(1) Sous la côte A. VIII-27, d’après le Dictionnaire des Manuscrits de 
Miaxe, t. Il, c. 1616, cf. 1636. N 

(2) Roselum, éd. Paris, 1510, tit. II, Alphab. 10, litt. X., où il cite 
une formule mnémotechnique qu’on retrouve dans le Prologue de la 
54 pars de la Formula. Cette allusion à la Formula n’est pas dans les 
‘éditions du Roselum antérieures à 1510. | 

(3) On rapprochera cette pratique de la dévotion franciscaine connue 
sous le nom de « couronne franciscaine » et dont la tradition place l’ori- 
gine au premier quart du quinzième siécle. La Formula propose d’a- 
bord les sept joies ; elle renvoie les sept douleurs à la méditation de la 
Passion. 


# 
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aux Confesseurs, aux Vierges, à la Sainte Vierge; le diman- 
che on priera tous les Saints. Nous avons déjà vu quelque 
chose de semblable chez Vos de Huesden. 

Il y a bien d’autres similitudes entre les exercices du 
Prieur de Windesheim et ceux de la Formula : au ch. XVI 
de la Fe partie, nous trouvons l’idée déjà constatée chez 
Vos de Huesden et qui domine l’organisation des septaines, 
savoir qu’il faut aux sentiments d’amour joindre ceux de la 
crainte. De là l’idée de faire suivre dans une journée à des 
moments divers le développement parallèle de plusieurs 
septaines, quatre chez Vos, six dans la Formula. De part et 
d’autre aussi, même recommandation de bien examiner sa 
conscience à la fin du jour (1). 

Le caractère méthodique et pratique de la méditation 
dans la Formula est évident rien qu’à voir l’organisation 
systématique de ses canevas : sans doute il est des sujets 
qui sont plus spécialement destinés à pousser à la prière, 
comme ceux de la septaine sur les Saints; d’autres où le ton 
affectif domine, comme ceux sur les joies et les douleurs 
de Marie ; mais la méditation affective y est déjà méthodique, 
car l’excitation des sentiments est ordonnée et est, au moins 
au premier degré, déjà pratique: elle l’est même au second 
degré, practico-practica, et formellement discursive dans 
les méditations sur les fins dernières et sur la vie de N.S.; 
car là nous savons par divers avis de l’auteur q:'il faut son- 
ger non seulement à connaître, mais à imiter Notre-Sei- 
gneur. 

Une dernière remarque de la Formula : l'auteur {1], 
c. 16) nous prévient qu'aux fêtes solennellès de l'Eglise, il 
faut interrompre le cours des septaines pour s'occuper du 
mystère du jour. Vos de Huesden donnait un conseil sem- 
blable et avant lui Gérard de Zutphen. 


Cependant les Frères de la Vie commune et surtout les 

chanoines de Windesheim chercheront encore à perfection. 
r 4 ® 1 

ner leurs méthodes formelles d’ascèse et d’oraison. Chez les 


re 


(1) Il faudrait signaler dans la Formula des réminiscences, en parti- 
culier de David d’Augsbourg : un de mes amis prépare une élude 
fouillée de la Formula et de ses sources; j'espère qu’il ne tardera pes à 
communiquer au public les fruits d’une sagace érudition. 
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premiers on avait vu nn ne avec son petit traité entraî- 
ner Gérard de Zutphen son disciple dans des préoccupa- 
tions d'organisations constructives de la vie spirituelle : - 
était venu d’abord le Reformatorium virium animae qui 
complétait le Tractatulus, et le Reformatorium avait été 
dépassé par le de Spirilualibus ascensionibus. 

Les chanoines de Windesheim se servaient de leurs sep- 
faines de méditations et du traité Beatus vir, c’est-à-dire du 
de Spiritualibus ascensionibus, et aussi sans doute des 
traités mystiques de Ruysbroeck, de Thomas a Kempis, de 
Gerlac, d'Henri Mande, et cependant il leur semblait qu’on 
pouvait trouver encore d’autres secours : ils inventaient 
diverses méthodes afin de mieux réciter l’cffice divin et de 
mieux faire l’oraison mentale, mais ils trouvaient que leurs 
procédés et leurs petites inventions n'étaient pas suffisants 
pour arrêter les divagations de leur esprit pendant la prière, 
soit mentale soit vocale. Où trouver le remède? Or au 
Mont Sainte-Agnès venait parfois séjourner un ami de Tho- 


mas a Kempis, un des plus brillants élèves des Frères de la 


Vie commune, un professeur dont la réputation était grande 
dans le one des savants. Ils lui confièrent leurs aspira- 
tions, leurs désirs, leurs insuccès, et ils lui remirent les mé- 
ihodee de leur invention; ne UE pas, lui au génie si 
fécond, tirer de tout cela une méthode parfaite, ou, comme 
on disait alors, une « échelle spirituelle » parfaite qui rap- 
pellerait celle de Jacob. Le savant auteur accepta et com- 


posa le traité intitulé : 7ractatus de cohibendis cogitatio- | 


nibus et de modo constiluendarum meditationum... cum 
subiecto exemplari, Fratribus in Monte D. Agnetis dedi- 
catus. Ce traité proposait la fabrication d’une échelle 
merveilleuse, et en faisait valoir tous les degrés ou éche- 
lons. 

L'auteur se nommait Jean Wessel Gansfort (+ 1489) : 
ses amis l’appelaient & Lux mundi »; ses adversaires 
croyaient qu’il méritait le titre de « Maître des contradic- 
tions »; bien des protestants, Luther en tête, ont voulu 


en faire un précurseur de la réforme; des écrivains catholi- 


ques, tout en regrettant chez lui cet faiblesses doctri- 
nales, ont montré que sa vie et sa mort furent celles d’un 
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catholique (1). Quelques écrivains ont paru croire qu'il 
avait été Frère de la Vie commune : il avait conçu le projet 
de le devenir, mais il ne l’a jamais exécuté. 

Se chargeant de composer une échelle de méditations 
pour les chanoines du Mont Sainte-Agnès, Wessel se dit : 
il y a trois sortes d’échelles possibles, une à base de con- 
ceptions oratoires, scala orationalis ; il ne s’agit pas ici 
d'enseigner la rhétorique; seconde sorte d’échelle, scala 
realis : &« quando ex ordine rerum fit ordo conceptuum » (2), 
c'est celle que N. S. suit dans l’enseignement du Pater, 
et il y en a de multiples exemples dans lEcriture Sainte ; 
mais n'est-il pas préférable dans le cas donné de la médi- 
tation, de fabriquer une échelle « rationnelle », dont tous 
les degrés sont au-dedans de nous ? Elle a d’ailleurs l’avan- 
tage de comprendre les précédentes. Voici cette échelle, 
telle qu’elle se trouve au ch. IX du 7ractatus : Scala me- 
ditatoria (3). 


Mopus RECOLLIGENDI. UNUS GRADUS. 


Quaeslio. qua quisque sibi ipsi quaerit : quid est quod cogito ? Et haec 
prima absoluta exsuscitativa. 

Disquisilio. qua quisque a seipso quaerit, quid potius quam proximè 
côgitala cogitandum. Et haec comparativa, segregando quae con- 
ferunt a non conferentibus. | 


GRADUS PRAEPARATORIT. 


Excussio. Est repulsio illorum quae minus cogitanda. Est ergo depul- 
siva reprobando quae obstant. | 


(1) Il ne faut pas le confondre avec son homonyme Jean Wessel 
d’Oberwesel (+ 1481) qui fut condamné par l’Inquisition. La thèse du 
protestantisme de Wessel a été reprise récemment par E. W. Murcer, 
W. Gansfort, Life und writings, New-York, 1917, t. I, p. 128. Voir du 
côté catholique entr’autres N. PauLus, dans le KiRGHENLExICON, t. XII 
(1901), 1339-1343 et dans le Karaoix, 1900, t. I, p. 1 ss. | 

(2) Voir Aura purior, hoc est M. Wesselii Gansfortii Opera omnia, 
Amstelodami, 1617, p.280-81. - 

(3) Dans le fascicule 55 de COLLECTION DE LA BIBLIOTHÈQUE DES EXER- 
ciens (Quelques promoteurs de la médilation méthodique au XV® siècle, 
Enghien, 1919, p. 56 57) j'ai reproduit cette scala sous la forme que 


! MausurNys lui a donné dans son Medilatorium. Je la donne ici sous sa 


forme originale, telle qu’on la lit dans le Tractalus, imprimé dans l’édi- 
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Electio magis cogitandorum. puta, quae magis éxpediunt, conferunt, 
decent. Est ergo assumpliva determinatio conferentium. 


GRADUS MENTIS. £ 


Commemoratio. Est actualis electae destinatae rei cogitatae. Haeret 
conduplicatione. 

Consideralio. Est sedula et iterata commemoratio et inhaesio, donec 
proprie noscatur quod commemoratu est diffinitè. Penetrat. 

Attenlio. Est fixa attenta consideratio vel perspectio rei commemo-: 
ratae et consideratae, fundans ad post sumenda. Ioitur figit. 

Explanalio. Est quaedam illustratio in attentione positorum, et par- 
tium diffinitionis. Illustrat ergo. Et eius est consectari meliora. 


Tractalio. Esi qua cum argumentione quod susceptum est stabilitur, | 


vel ad alia stabiliende deducitur. Velestrerum commemoratarum, 
attestarum, explansiarum ad alia quaedam extensio. Extendit 
igitur. 


GRADUS IUDICII. 


Dijudicatio. Est qua dignitate sua suscepta res aestimatur rationali 


argumentalione. Aestimat ergo. 

Causatio. Est stabilitio factae iudicationis, sicut confirmatione, cau- 
s. li argumentatione. Stabilit, confirmat. 

Ruminalio. Est morosa superiorum cum commémoratione tractatio, 
donec gustum attingat, et tractando sapere incipiat. Inquirit igitur 
ite: Ange 


Chine AFFECTUS. \ 


Gustatio. Est qua sicut superioribus monemur ac docemur. Itaque 
hic nos primo affici sentimus. Sapore ergo delibat 
Querela. Penuriam, exilitatem, paupertatem talium bonorum, et ma- 


lorum copiam contrariorum deplangit. Vel est denuntiatio displi- 


centis. Deplangit igitur. 


Optio. Qua'quod dulce iudicat, possidere desiderat, est igitur deside 


rium complacentis. Esurit ergo. 
Confessio. Est saummaria explosio seu denudatio eius quod est quoad 


querelam, et eius quod esse debet quoad optionem. Congesta 


detegit. 
ADHUC GRADUS AFFECTUS. 


Oratio. Est optionis ad Deum insinuatio. Et cam optione et querela 
confugit ad oraculum. Exigit. 


on des œuvres de Gansfort (loc. cil., p. 287). On notera un certain 
nombre de variantes entre les deux textes. \ 


A 
#1 


À 


- LA MÉDITATION MÉTHODIQUE 151 


Mensio sive commensuralio. Metitur quantum petit, oratorum et oran- 
tium collatione. Animat. 

Obsecralio. Est cum sacra rei attestatione oratio, cogens et urens mi- 
sericordem. lixtorquet. 

Fiducia. Est perpensae et agnitae, expertae bonitatis argumentum, ad 
optata impetranda movens. Possidet. 


GRADUS TERMINATORII. 


Graliarum aclio. Est praeceptorum verorum bonorum grandis aesti- 
matio. Refundit. 

Commendatio. Desideriorum suorum in Dei bonitate fiducialis remis- 
sio. Custodit. 

Permissio. Tñtegra propriae voluntatis in Dei voluntate resignatio. 
Holocaustat. 


Cette Scala meditatoria enthousiasma plusieurs des 
excellents chanoines du Mont Sainte-Agnès. Mauburnus a 
tout un long chapitre pour louer les avantages de cette mé- 
thode ou échelle (1) ; en voici les premières lignes : 


Lignum vitae est appropinquantibus eam (Prov. 3). Pauca pro 
schale meditatorie commendatione dicturi, hoc primum dicimus 
quod omni est superior laude: prout in ea exercitati facile assentiri : 
norunt. Huic enim schale si hereamus et per eam rite ascendamus, 
non fluctuabimus, nec incerti huc illucque iactabimur, et raptabi- 
mur. Nihil enim (ut ad ultimum dicatur) ita fluctuationem prohibet, 
nihil ita meditationem destinat, nihil ita stabilit : ut amor mundus 
et ordo iste schalaris. Huic schale si hereamus, inquam, in omne pro- 


movebimur bonum. 


La scala meditatoria ne pardäft cependant pas, au pre- 
mier aspect, briller par la simplicité. Mais ceux qui la 
recommandaient encore au dix-huitième siècle, lui trou- 
vaient bien des ressemblances avec ce qu’ils appelaient la 
méthode moderne de méditation (2) et qui est en réalité la 


. (1) Rosetum, Bâle, 1504, fol. CXXIIII et dans le fascicule de la 
C. B. E., p. 52. Mauburnus y cite les distiques qu’elle inspira à l’un 


des A (p. 54). - 
(2) H. Bozenarr, Solitudo sacra novitis religiosorum ordinum sub 


SS. P. Augustini reguüla militantium... Ulmae 1717, p. 67 ss. : Scalae 
meditatoriae Mauburnianae cum moderna meditandi methodo conci- 


liatio, 
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méthode générale de S. Ignace. Ils trouvent que les Gra- 
dus praeparatori, les Gradus progressori et les Gradus 


terminatorii. représentent très bien cette méthode qui au 


fond est composée de ce qu'ils appellent Praeparatio, 
Discussio et Colloquia. La Discussio et les Gradus pro- 
gressorii sont composés de part et d’autre de l'exercice 
des trois plus nobles facultés de l’homme. 

Dans ces termes généraux rien ne s’oppose à ce qu’on 
admette cette concordance large. Nous devrions cependant 
si nous analysions la Scala meditatoria dans ses détails, 
faire diverses réserves. La méthode de Wessel est assez 
compliquée ; dans les subdivisions des Gradus progres- 
 sorü, il est bien intellectualiste ; les affections qu’il pro- 
pose ne sont pas assez pratiques; la volonté générale et 
sommaire de faire le bien, d’aimer Dieu, pourra naître de 
ces affections, mais en sortira-t-il des résolutions particu- 


lièr-s pratiques etefficaces ? Les aspirations qu’elles pro- 


voqueront seront celles de pieux intérioristes, mais n’amè- 
neront guère aux exercices de la vie purgative et de la vie 
illurinative; les âmes, surtout de vie active et apostoli- 
que, n’y trouveront pas assez de quoi échauffer leur zèle 
pour le salut des âmes ; il semble donc qe la méthode de 
Wessel, quelles que oil les qualités qu’on lui attribue, 
se ressent de sa doctrine ascétique trop exclusivement 
occupée des sentiments affectifs d'amour, et pas assez des 
vertus morales pratiques. 

Nous reconnaissons cependant que l'essai de systémati- 
sation formelle de la méditation méthodique par Wessel 
mérite la plus grande considération; il répond en partie 
aux besoins de ces âmes qui ne trouvent pas dans la médi- 
tation amorphe ou empirique le secours que leur état spiri- 
tuel réclame ; lattention priraitive et spontanée, quasi au- 
tomatique, est suffisante po 11 emmaganiser dans l’âme nom- 
bre d’impressions et de notions que l’ensemble de la vie 
r. ligieuse dans un cloître fait naître au cours des cérémo- 
nies religieuses, mais ces notions qui se sont présentées en 
bandes ne sont guère ordonnies, et l’attention volontaire 
et réflexe ne peut s’arrêter à les analyser, à les classer, à les 
creuser (1); les religieux ou les âmes dévotes que leur 


(1) Girzer O P , Religion et Pédagogie, Paris, 1914, p. 295. 
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piété pratique portera à la réflexion ne peuvent se conten- 
ter de ce qu’on a appelé parfois gregaria attentio (1), c’est- 
à-dire de celle que produit l’oraison mixte composée d’orai- 
son vocale et d’oraison mentale, surtout si l’oraison vocale 
n’est pas très lentement faite; me notions qui se pressent 
en troupe ne facilitent pas assez l’effort intellectuel de l’at- 
tention volontaire de celui qui veut obtenir des affections 
précises et pratiques, par éxemple, des affections d’imita- 
tion de N. S. et de la S. V. Même lattention volontaire, 
tout en étant manifestement possible dans une pure oraisôn 
mentale, sera chez plusieurs exposée à bien des dangers si 
rien de méthodique ne vient établir ane certaine discipline 
intellectuelle et morale ; de là l’utilité des méthodes for- 
melles. Wessel qui se sert de ses souvenirs de professeur 
de rhétorique, de philosophie, etc., et bénéficie aussi des 
expériences des religieux de Windesheim pour fabriquer 
une scala meditatoria, a répondu à un véritable besoin 
de la plupart des spirituels; que ne s’est-il inspiré d’une 
doctrine ascétique plus ferme, plus traditionnelle, mieux 
fondée sur l’ordre objectif, et ce qu’on peut appeler en 
langage scolastique la matière ascétique ! 


Il faudrait maintenant parler de Mauburnus (+ 1502), 
dont le ÆRoselum résume et développe toute la tradition 
ascétique que nous venons d'étudier brièvement ; mais en 
raison de son importance et de sa richesse, nous préférons 
consacrer à cet auteur un article spécial. 

Nous devons cependant avant de terminer celui-ci, faire 
une remarque importante. Les Frères de la vie commune 
-et les chanoines de Windesheim, touten paraissant très pré- 
cis dans la proposition de la matière de méditation, et par- 
fois très formalistes dans la méthode, n’entendent pas gé- 
ner l’action du Saint-Esprit, et ils vont assez loin dans 
leurs avis à ce sujet. Jean Vos de Huesden, ou plus exac- 
tement lauteur inconnu dont il a adopté les pratiques, 
écrit dans sa lettre (2) : 


(1) MausurNus, op. cil., p. 8. — Voir cependant Suarez, de Religione, 
t. 2, tract. IV, lib. IV, c. 2. n. 27 (Vivès, t. 14, p. 279) sur les avantages 
de la variété des sentiments qui sont produits dans l’office divin. 

(2) Buscn, Chronicon Wind., p. 242-443, 
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Quamvis autem tibi regulam aut magis materiam ad sancta exer- 
cicia cicius perveniendi signavi, noveris tamen quod omnibus homini- 
bus non equaliter ista conveniunt, quia dona sancti spiritussecundum 
suam qualitatem hominibus concessa existunt multiformia, uni autem 
sic, alteri vero aliter... Proba autem frater karissime in istis punctis 
prescriptis, an interne inspirationi tue conveniant, et licet multi- 
plex sit materia, nichil tamen inde recipias, nisi quod tibi bene con- 
gruerit. Si quid tibi in hiis defecerit, hoc spiritus sanctus perfectius te 
docebit, quam aliquis id tibi possit scribere, si ei cor tuum mun- 
dum ct inoccupatum preparaveris in id quod potes agere. Quod übi - 
Deus concedat. Amen. 


Gérard de Zutphen, de son côté, n’oublie pas que, sans 
la grâce, notre industrie personnelle n’a aucune valeur dans 
l’ordre surnaturel : il en fait la remarque dès le premier 
chapitre du De spiritualibus ascensionibus : 


_Ascensus iste non est in currente vel ascendente, sed ex dono Dei 
miserentis, ideo quarto consulitur a Domino adiutorium et auxilium 
postulandum, quia nulla est industria tua, nisi te in omnibus divina 
gratia comitetur. ; 


® Mauburnus lui-même, si détaillé dans les opérations men- 
tales et affectives qu’il indique pour la méditation, conclura 
par cette observation son chapitre Gradus procedendi in 
meditando : 

« Ecce hii sunt gradus intellectivi, qui copiis sunt pleni, 
in quibus tamen non est fidendum sed mentis vela gratiae 
ventis sunt pandenda, et inspiratio magis quam practicatio 
sequenda. Sed ideo practicas damus, ut dum spiritus non 
affuerit, non vacemus » (1). Sagement entendue, cette ob- 
servation est tout à fait utile ; il faudrait cependant se gar- 
der de la comprendre au sens protestant et quiétiste, en l’é- 
tendant trop et en l’appliquant à tous ordinairement. Mau- 
burnus lui-même écarte le danger en louant beaucoup la 
pratique des industries et en précisant sa pensée sur l’inter- 
prétation du texte de S. Jean : Unctio eius docet vos de 
omnibus (1 loan. II, 27). Voici quelques lignes extraites de 
son Meditatorium : 


(1) Roselum, Bàle, 1504, f. CXX VII, 
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Quamvis enim Deus, quandoque gratiam prestiterit quibusdam, 
etiam indispositissimis ; sua gratia prevenerit, affecerit, invitaverit ; 
regulariter tamen, communiterque loquendo, ad gratie susceptionem 
preexigitur, quod homo faciat quod in se est, ad illam se aptando et 
preparando et sic Deus eam illi largitur.… 

Nec objiciat velim quispiam, quod vanum sit inquirere ista, eo 
quod unctio doceat dé omnibus (I Ioan. 11, 27). Fateor verum verbum, 
vere ab unctione docebitur, quisquis eius capax semper est. Sed res- 
pondeant mihi, quid ubi non fuerit unclio ? Quid quando Dei mirabili 
dispositione celüum aeneum et terra ferrea? Quid tunc agendum ? 
Num abstinendum ? Num torpendum ? An non est unctio que certas 
practicas docet ? Nonne nostri industriam laboris exigit Deus ? (1). 


Ces auteurs ne donnent donc pas leur méthode comme 
si elle était la synthèse etla concentration de tous les moyens 
d'action spirituelle, ni comme si elle était partout et toujours 
applicable. 

Enghien (Belgique). Henri WATRIGANT S. J, 


HARPHIUS OU BOURCELLI P 
LA PRIMA COLLATIO DE LA THEOLOGIA MYSTICA 


(Lis. I, parT. V). 


La Theologia mystica éditée sous le nom de Henri de 
Herp (ordinairement appelé de son nom latinisé Harphius) 
et dont les premiers éditeurs furent les chartreux de Colo- 
gne (2), n’est qu’un recueil factice. Des divers traités mys- 
tiques qui sont réunis là, et dont aucun n’a été publié du 
vivant du célèbre Me des Franciscains de Malines 


(1) Ibid., f. CXXII, H et CXXIII, L. Voir aussi dans la paie du 
Dora Fe Éodutée B. E. n. 59, la notula 6, p. 61. 

. (2) La 3 de ces éditions fut dédiée par Bruno Loher à S. Ignace et 
aux Pères de la Compagnie de Jésus (1555). Quelques années plus tard 
elle fut mise à l’Index « donec corrigatur ». L'édition corrigée parut à 
Rome en 1585. Mais les éditions antérieures à cette date restèrent jus- 
q:”en 1900 au catalogue de l’Index avec cette mention : «Harpius Henric., 
Theologia mystica, nisi repurgata fuerit ad exemplar illius quae fuit 
impressa Romae anno 1585, app. Ind. Trid. » 
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(1477), chacun forme par lui-même un toutcomplet.Qu’on 
ne cherche pas à l’ordre qui a présidé à leur rapprochement 
une base logique ou chronologique bien rigoureuse : ni 
unité d'ensemble, ni progression ; la clarté ne perdrait rien: 
si on intervertissait l’ordre des trois livres. Un bouleverse- 
ment s’imposerait même s’il fallait les ranger selon l’ordre 
de leur composition. D’après lexplicit du Ms. 21503-4 de 
la Bibliothèque Royale de Bruxelles, l' Eden contemplati- 
vorum diversis industrii: et sermonibus distinctum (devenu 
le III° livre de la Theologia mystica) a été « achevé sur le 
mont Alverne, le 20 octobre 1456 » (1). L’Epithalamium 
divini amoris (1* livre de la T'heologia mystica) est certai- 
nement postérieur d’après une indication de son auteur 
lui-même : 

Hoc autem cubiculum anima fidelis ingredi studeat potissimum 
per exercitium mysticae theologiae de qua plura me dixisse memini 
in libro qui intitulatur Eden contemplativorum. (Theol. mrystica, 
lib. I, part 2, cap. 48, Romae 1586, p. 252). 


On peut même se demander si toutes les œuvres ainsi 
rassemblées ont Harphius pour auteur. Le chartreux Pierre 
Blomevenna, de Leyde, prieur de Cologne, qui le premier 
a traduit en latin et édité le Directorium (formant les qua- 
tre premières parties du livre IT de la Theologia et écrit par 
son auteur en langue vulgaire), laisse planer un doute sur 
la paternité de l’ouvrage. Dans la préface même de son 
édition (Landen, Cologne, 1509) (2), après avoir rapporté 
opinion courante, qui faisait de Harphius l’auteur du Di 
rectorium (auctor libri dicitur fuisse), il donnait son avis 
personnel : 


Videtur tamen mihi quod praefatus frater Henricusnon fuerit auc- 


() Fol. 178 du ms. 21503-4 L’«Edennium contemplativorum » 
occupe les folios 43-178. 

(2) Cette édition,ne donne que les Collationes suivies du Directorium. 
La préface n’a trait qu'au Directorium. Rlomevenna y à joint sonpro- 
pre « de Effusione cordis » et quelques autres petits traités. Les pages 
du volume ne sont pas numérotées. Les lieu, date et nom de Pimpri- 
meur sont donnés par le colophon: «Finiti sunt tractatuli utilissimi. 
Impressi per me Johannem Landen, civem felicis civitatis Coloniensis, 
in platea Sancti Gereonis in domo facultatis artium ‘rubea porta nomi-. 
nata). Anno Domini millesimo quingentesimo nono. In profesto Sancti 
Johannis Baptistae nativitatis, » À 
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tor huius libri quia exemplar ex quo transtuli fuit nimis antijuum, 
ita quod eius qui brevi tempore vixit, videtur esse non posse. 


De ce renseignement, que les éditeurs suivants n’ont pas 
laissé subsister (on ne sait pourquoi), le moins qu’on puisse 
conclure, c’est que le Directorium a été probablement com- 
posé avant l’£den et avant l’'Epithalamium. 

La 5° partie du II: livre est occupée par trois Collationes, 
qui, d’après Blomevenna, auraient été écrites en latin par 
Harphius lui-même : comme elles ne font que résumer le 
Directorium, elles ont été composées après lui — êt très 
probablement après l'Epithalamium et l’'Eden. 

Mais sont-elles de Harphius ? Pour la première au moins, 
la question se pose très sérieusement. Sans doute, elle a été 
imprimée séparément sous le nom de Herp in 1491 (1), 
maisje connais trois manuscrits antérieurs à cette date (tous 
les trois sont de la 2° partie du quinzième siècle), qui Pat- 
tribuent nettement à un mineur du couvent de Nimègue 
dont le nom latin est (Joannes Bourcelli » ou «Bourchelli», 
et qui jusqu'ici est resté «ignoré des historiens et des biblio- 
graphes » (2). Le premier de ces manuscrits provient d’un 
couvent de Croisiers ; il se trouve au Grand Séminaire de 
Liège [Cod. 6 M. 8, fol. 21r-24v] et a été décrit par le 


P. Lippens dans l’Arcuivum FrANciscANUM Hisroricum (3). 


(1) Edition indiquée par Miexe, Dictionnaire de bibliographie catho- 
lique, II, p. 159, Paris, 1867 : « Directorium quoddam brevissimum fra- 
tris Henrici Herp, Parisiis, Ph. Pigauchet, 1491, 1 vol. in-12 ». Cf AUGER, 
Etudes sur les mystiques des Pays-Bas, Bruxelles, 1892, p. 306. Je nai 
pas vu cette édition. 

(2) Le couvent de Nimègue a été fondé en 1455 (WappiNG, Annales 
minor., 1455. n. 113). Le P. HirpEBRAND (Neerlandia franciscana, II, 
1920, p. 310), sans donner ses raisons, incline à identifier le mystérieux 
auteur ascétique avec JEAN DE BERSEELE, évêque titulaire de Cyrène et 
auxiliaire de Liège (41504). Mention est faite du prélat par WaDpiN6, loc. 
cit. 1485, n. 14. L’hypothèse est attirante : la ressemblance des noms 
est frappante ; l’époque de la vie de l’évêque franciscain concorde assez 
‘ bien avec la date approximative du ms., dont la présence à Liège est 
par le fait même expliquée. — Cf. Dom Beruière, Les évêques auxi- 
liaires de Liège, Revue BÉNÉDICTINE, 29, 1912, p. 459-463. 

(3) Voici le colophon: « Explicit modus perveniendi ad internam 
contemplationem et vitae perfectionem compositum per fratrem Iohan- 
nem Bourcelli fratrem minorem conventus Novimagensis ». T, 7, 747, 
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M. Pohl, l’infatigable éditeur des œuvres de Thomas a 
Kempis, au cours des recherches considérables entreprises 
par lui, en a rencontré un autre à Osnabrück, parmi des 
traités ascétiques du quinzième siècle [Codex gymnastii 
Carolini Osnabrugensis (Tuyen. p. 23, n. 21, Dy71)] (1). 
Le troisième appartient à la Bibliothèque de Cambrai 
(Cod. 263, fol. 156v-158r) et vient des Guillelmites du 
Val N. D., près Walincourt, dans le Cambrésis (2). 

J’ai sous les yeux une photographie de ce dernier 
manuscrit que j'ai pu comparer avec la première édi- 
tion de Blomevenna. Le texte imprimé en 1509 (qui à part 
deux mots corrigés en 1585 est le même dans toutes les 
éditions) concorde, sauf quelques variantes, avec celui du 
manuscrit : quelques mots transposés, quatre ou cinq ajou- 
tes explicatives d’un mot ou deux, voire même un ou deux. 
correctifs très légers — un plerumque, un quodam modo — 
qui viennent atténuer des affirmations trop carrées. Les 
explicatifs et les correctifs de l’imprimé suffiraïent à prou- 
ver que le texte du manuscrit est plus ancien et primitif. 
Détail à remarquer : une ligne entière a été omise dans 
imprimé, au premier paragraphe, ce qui rend une phrase, 
sinon tout à fait incompréhensible, du moins fort énigmati- 
que (3) ; la même omission caractéristique se retrouve dans 
toutes les éditions (4). 


(1) Voici l’incipit (fol. LXXI-v): « Incipit tractatulus devotus et 
totus internus compendiosissime per interna exercitia ad summam per- 
fectionem et ad intimam contemplationem disponens pariter et indu- 
cens, compositus per fratrem Iohannem Bourcelli ordinis fratrum mi- 
norum sancti Francisci conventus Noviomagensis. » Cf. Pour, Opera 
Th. a Kempis, t. 1, Friburgi, 1910, p. 356. 

(2) I a pour titre : « Exercitatorium compendiosum ad vitae perfec- 
tionem attingendam compositum a fratre Johanne Bourchelli minore 
fratre conventus Novimagensis. » 

(3): Manuscrit. - Editions. 

…… alia vero via est mistica et fere  ... alia vero via est mistica et fere 

omnibus ignota, sed levior, brevior  omnibus ignota, sed levior, brevior 

et uberior, de qua divinus Diony- et uberior, de qua divinus Diony- 

sius fecit Lbrum de misiica theolo-  sius fecit 

gia. Haec enim insurgere nitüur 

per carilatem ad omnium aliarum 

virtutum perfectionem.….. aliarum virtutum perfectionem... 
(4) Le mss. 1923 de Bruxelles qui donne le texte des trois Colla- 
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Qui décidera entre la tradition qui attribue à Herp cette” 
1% collatio et les trois manuscrits qui nous disent que le 
Tractatulus a été composé par Jean Bourcelli ? EL): 

Mauburnus qui connaît toute la litérature ascétique ou 
mystique du quinzième siècle, cite à deux reprises cette 
1 collatio comme étant de Herp (dont il ne semble pas du 
reste avoir lu autre chose), cela dès la première édition du 
Roselum en 1494, et très probablement le Rosetum était 
terminé en 1491, puisqw’il est mentionné dans un petit traité 
de Mauburnus publié cette année-là, Exercitia pro solven- 
dis horis. Mais chaque fois, il donne à Herp le prénom de 
Jean, ce qui paraît indiquer une conflation de Jean Bour- 
celli avec Henri de Herp (2). 

On ne prête qu’aux riches, en littérature ascétique ou 
mystique comme ailleurs : on s’expliquerait donc assez bien 
que le tractatulus de. Bourcelli ait été attribué tout de suite 
à Harphius, parce que ce dernier est beaucoup plus connu 
et parce que cette brève CoLLario reproduit parfaitement sa 
doctrine, qu’elle n’en est, comme disait déjà Blomevenna, 


tiones, daté de 1530, ayant la même omission, dépend donc de l’imprimé 
et ne peut être d'aucune utilité. 

(1) « Compositus », « componere » que donnent les trois manuscrits 
ne peut s'appliquer au copiste, mais seulement à l’auteur. C’est sans 
doute ce qui a jusqu'ici empêché de reconnaître la Prima collalio de la 
Theologia mystica dans le traité de Bourcelli. Nous avons failli nous- 
même le publier comme inédit. 

(2) « Sic et doctor ille devotus magister Ilohannes Herp in tractatulo 
suo de mystica theologia docet, quod in his aspirationibus et suspiriis 
mysticae theologiae recta via consistat, levior, brevior et uberior ceteris 
practicis universis, ad omnium attingens perfectionem virtutum, con- 
cludens item quod hoc exercitium per suspiria unitivi amoris. a multis 
occultatum, omnis perfectionis finis est et initium, omnisque tentationis 
palmam facile reportans, iuxta illud Petri Ravennatis : Tenerae militiae 
et delicati conflictus est solo amore de omnibus vitiis victoriam repor- 
tare. » Roselum, éd. 1494, fol. LXXXV-r. ; éd. Douai 1620, p. 358, Tit. X, 
supplementum sacramentale, prologus. — Cf. Tit. XXI, Scala passionis, 
Gradus octavus (éd. 1494, fol. CLXV-v.; éd. Douai, p. 547). Ailleurs 
Mauburnus (éd. Douai 1620, p. 173. Tit. V, cp. 4, de devotione, mem- 
brum 2, $ 3: unde devotionis affectus eliciantur) se réfère pour le même 
objet non plus à Herp, mais à Hugues de Balma : « Iuxta enim Hugonem 
de Balma [sic] non est levior, compendiosor, aut melior proficiendi in 
vera devotione via quam exercitare se per huiusmodi affectuosa excla- 
mativa, ut latius explicatur in libellis de triplici via ». 


x j 
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qu’un résumé. Elle pourrait sintituler en effet : une méthode 
brève, un moyen abrégé pour arriver à la contemplation. Des 
deux voies qu’on peut suivre, voie scolastique ou voie mys- 


tique, la première va nero de l’exercice des vertus mo- 


rales à la charité et procède par déduction, « invisibilia Dei 
per ea quae facta. sunt intellecta Pt ». La voie 
mystique, plus facile, plus rapide et plus féconde, part de la 
charité et use plutôt d’aspirations que de méditations (1). 


(1) Cf. Theolog. myst. 1. IE, p. 1, cp. 8; L. I, p- 2, cp. 68; 1. IX, p: 3, 
cp. 30-32. — Cette doctrine des deux voies, scolastique et mysiique 
(cette dernière n'étant que l’industrie des aspirations donnée comme 
moyen. d’arriver rapidement à la contemplation), deviendra classique 
dans la suite et sera prônée surtout, mais non exclusivement, par des 


auteurs franciscains. Ceci n’est point étonnant puisqu Harphius est 


mort franciscain. Une décision du chapitre général des frères mineurs 
(Tolède, 1633), ordonnant que dans chaque couvent on fît des confé_ 
rences de théologie mystique, en prenant Harphius pour texte, n’a pu 
que confirmer la faveur qui s’attachait à la Theologia mystica. 

On trouvera un décalque de la {4 collatio dans les Éxvercitia spiritualia 
de N. Escnus, le pieux directeur du béguinage de- [lest et le premier 
maître du Bx Canisius. (Voir DE Ram, Venerabilis Nicolai Eschit... 
vita et opuscula ascet., Lovanii, 1858, p. 260-282, Exercit. XII-XIV). La 
prédilection d Eschius pour la Theologia myslica lui venait de son amitié 
avec les chartreux de Cologne, Blomevenna. Lansperge, Hamont.. La 
chartreuse rhénane fut au seizième siècle par ses publications et par 
l'influence personnelle de ses religieux, un foyer très ardent de vie 
intérieure et mystique. Plus tard, le livre du Card. Bona, Via compendii 
ad Deum per motus anagogicos et oraliones iaculatorias. Liber isagogi- 
cus ad mysticam theologiam, Campeduni, R. Dreher, 1671, n’est lui aussi 
qu'un développement de la collatio. Et à son tour la doctrine de Bona 
est admise telle quelle par Mgr Ienna, Cours de Théol. ascét. et myst., 
trad. Dorangeon, Bourges, 1904, n. 288-292, 

Voici, sans aucune prétention d’être complet. une liste d’auteurs 
qui s’inspirent plus ou moins de la Theologia mystica, et en particulier 
de la 14 collaito : telle quelle, elle suffit à indiquer l’influënce considé- 
rable qu'a exercée jadis ce livre aujourd’hui bien oublié : CONSTANTINUS 
DE BARBANSON, Ord. Cap, Verae theologiae mysticae compendium, sive 
amoris divini occuitae semitae, Coloniae, 1623, part. II, cp. 15, p. 519 ; 
B. Sazurmius, Lucis animae pars quaria quae par. TE LR Ne Ne 
rum. Coloniae, 1614, cp. 19-20, p. 99 ss; BENOIT DE CanreLb, Ord. cap., 
Règle de perfection, Douay, 1632, I, ch. 19, p. 182 ss.; Vict. GELEN Ord. 
Cap. Summa practica theologiae mysticae, Coloniae, 1652, p. 58 ss ; 
Dantez D’ANvers, Ord. Cap. Méthode facile pour. apprendre loraison 
mentale, Lille, 1669, ch. XX, n. 1, p.69 ; Bortens, récollet, Via trina 


et una, p. HI, cp. 5, p. 211, CL. 1684 ; ludicium pacifici Salomonis, : 


I, tr. 1, praeamb., cp. 5, p. 50, AA [1713]; Bonif. Mars, Theolog. 


RAS nt 


due + ï ÿ F4 
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À qui veut prendre cette seconde voie (qui pourrait hésiter ?) 
le conseil est donné de s’exercer pendant six mois environ 
à considérer l'amour de N.S. dans sa passion, en examinant 
successivement, d’après un passage célèbre de S. Bernard 
le motif de la passion qui enflammera la charité, le mode 
qui fera naître la patience, le fait lui-même qui éxcitera à 
limitation du Christ (1). 

L'obstacle principal à renverser dans ces exercices, c’est 
la recherche du moi,la proprietas comme l’appelaient tou- 
tes les écoles ascétiques du temps, et surtout les partisans 
de la devotio moderna (2), bien connue de Harphius qui 
avait été recteur des Frères de la vie commune à Delft 
et à Gouda. 

Mais ces méditations préliminaires ne sont nécessaires 
que provisoirement, comme un échafaudage pour Ja cons- 
truction d’une voûte : on peut retirer le bois lorsque la clef 
est posée (3). Quand elles auront atteint leur effet, à la pre- 
mière réflexion de l’âme, chaque fois qu’on voudra, les as- 
pirations s’élèveront, qu’il faudra produire souvent et répé- 
ter sans cesse avec la plus grande énergie. Car ces oraisons 
jaculatoires ne sont autre chose que des traits enflammés 


Mystica, q. 3, modus 2, p. 51, Lovanii, i854 [reproduit l'Elit. de 1687]. 
Parmi les auteurs étrangers à la famille franciscaine : BLosius, O.S,. B. 
Speculum monachoräm, c. 4; Insiruct. spirit., e. 4-5 [Opera, Campiduni, 
1672, I, 533ss. 11, 22, ss. |; Lansperarus, Carth , Phareïra divini amoris, 
lib. [, praef. ; A. Mozia, carth. Exercices spirituels de l’excellence, profit 
elnécessité de l’oraison mentale, trad. Gautier, Lyon 1651, ch. 17, p. 136, 
lounnxs À Îesu Maria, carm. d. Theolozia myslica, Coloniae, 1611, 
cp. 9, p. 92; Ioannes À SANCTO SAMSONE, carm. d., Opuscula, Lugduni, 
1654, cp. 6, p. 54 ss.; Meihodus clara et faculis vacandi oraliont mertali 
(par un Carme), Coloniae 1687, cp. 28, de oratione aspirativa, p. 281. — 
Des modernes, comme M.. Saupreau (legrés de la vie spiriluelle?, An- 
gers 1921, t. 2, p. 11, not.) identifient l’état d’aspiration avec l’oraison 
affective. 

(1) S. Bernard, Sermo in fer. IV. bebd: S., n 2, Micxe, 183, 263. 
C’est le texte auquel nombre d’auteurs se réfèrent volontiers: 7eol. 
must. 1, p- 1, cp. 24; IE, p.-1; cp. 4; Ruysbroeck, Ornement des noces 
‘spir. I, 2 ; Gérard de Zutphen, de reformatione _vir. anim. 28, et après 
lui plusieurs écrivains de la congrégation de Windesheim. 

(2) On connaît le passage de l’/mitation, WI, 37: Fili relinque teuet 
invenies me. Sta sine electione et omni proprietale : et lucraberis sem- 
per. Cf. Theol. myst. IL, p. 1, cp. 2 et 4; p. 4, cp. 26. 

(3) L'image se retrouve dans la Theol. mysl. LIL p.10. # 


REV. D'ASC#T. ET DE MYST., [/1, Avril 1922, il 
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qui embrasent l’âme. Quand ce résultat sera obtenu, qu’on 
laisse de côté les images, la recherche et letravail humains, 
pour s’abandonner sans réserve à l’action de l’Esprit-Saint. 
Mais parce qu’on ne vient à l’union que par la mortifica- 
tion, cette montée de l’âme réclame quatre dispositions, 
quatre tendances, ou mieux quatre exercices qui tiennent 
en ces quatre mots : dare, exigere, conformare, unire (1), 
donner tout ce que le Saint-Esprit peut exiger de nous et 
surtout la purification parfaite de nos passions naturelles, 
demander à Dieu avec confiance qu’il se donne à nous tout 
entier € non solum omne quod habet, sed omne quod est ». 
non pas pour en jouir déjà mais pour atteindre une perfec- 


tion plus haute, nous conformer au Christ dans toutes ses 


vertus, principalement dans celles qu’il montre durant sa 


passion, être comme l’ombre du Christ (2), enfin unir plei- 


nement notre volonté à la sienne. 


Que conclure P Le éractatulus est-il de Harphius P Avec | 


les données actuelles, il est aussi difficile de l’affirmer que 
de le nier. S’il fallait dire ma pensée, en attendant de nou- 
velles lumières, je regarderais comme plus probable qu’il 


appartient à Jean Boufcelli, mais que ce Jean Bourcelli na 


fait que résumer en disciple très fidèle la doctrine de Har- 
phius qui, ayant été vicaire provincial de Cologne (1470- 
1473), avait dû lavoir pour subordonné et à qui on a attri- 
bué très vite cet abrégé de sa doctrine. 


Enghien (Belgique) Marcel Viirer. 


TROIS DÉFINITIONS DE THÉOLOGIE MYSTIQUE 


« Une des principales difficultés que rencontrent ceux 
qui étudient les questions mystiques est celle du vocabu- 
laire. Bien des controverses en cette matière naissent de ce 


que l’on ne s’est pas préalablement entendu sur le sens des 


mots dont on se sert ». Partant de cette constatation deve- 


(1) CE) ThoL Mist TND opr 46. 
(2) Cf Theol. Myst. 1, p..2, cp. 49; IL, p. 3, cp. 46. 
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nue banale et faite ici même plus d’une fois (1), le R. P. 
Garrigou-Lagrange, dans le numéro de novembre 1921 de 
la Vie SPIRITUELLE, essaie de fixer le vocabulaire avant 
d'examiner à nouveau la question : « la vie mystique est- 
elle le couronnement normal de la vie intérieure ? » Très 
justement il suppose admis que la vie mystique est caracté- 
risée par l’oraison contemplative infuse et dès lors il estime 
que les pivots de cette controverse sont les trois termes 
qu’il s'attache à définir : 1) contemplation infuse et acquise ; 
2) ordinaire et extraordinaire dans la voie de la sainteté; 
3) appel et vocation, éloignés, prochains, à la vie mysti- 
que. Très justement aussi il note qu’il ne saurait être ques- 
tion de se mettre d’accord tout de suite sur des définitions 
réelles de ces termes, lesquelles « exprimant le fond des 
choses » supposeraient précisément résolus les problèmes 
dont il s’agit de faciliter la discussion. Mais il juge avec 
raison qu’on peut et doit assez facilement s’entendre « sur 
les définitions nominales, sur le sens des principaux ter- 
mes de la mystique qui sont aujourd’hui en usage », en te- 
nant compte des précisions acquises qui constituent autant 
de progrès dans la méthode de discussion. 

Tous ceux qui s'intéressent à ces questions remercieront 
grandement le P. Garrigou-Lagrange d’ouvrir ainsi très 
opportunément la voie à un échange de vues qui aboutira, 
on peut l’espérer, à l’accord si désiré sur un certain nom- 
bre de définitions nominales. Cet accord, en effet, ferait 
tout d’abord tomber d’elles-mêmes les discussions qui ne 
reposent que sur une équivoque et sont de pures questions 
de mots. Sur les points, encore nombreux, où les diver- 
gences de vues sont réelles, il rendrait possibles une posi- 
tion et une délimitation précises des problèmes, et par suite 
des discussions qui, partant de points bien déterminés et 


\ 


(1) M. LeTOURNEAU insiste lui aussi sur cette nécessité de fixer le 
vocabulaire (Lire PAROLE du 22 décembre 1921, cf. aussi 5 janvier 1922); 
le P. Manie-Josepa pu S. C montre à son tour « qu’une entente est dési- 
rable sur le sens des termes usilés en myslique. » ÉTUDES CARMÉLITAINES, 
1921, p. 87-93. J’espère que par le présent article le savant théologien 
carme verra que pour moi la question de la contemplation acquise est 
autre chose « qu’une question de mots »: je regrette qu’une phrase mal 
comprise ait pu lui faire croire le contraire. à 
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mis hors de conteste, portant sur un débat nettement loca- 
lisé, pourraient dès lors être vraiment fructueuses. J’ajou- 
terai même que cet accord sur le vocabulaire actuel facili- : 
terait singulièrement l’étude des documents anciens de 14% 
tradition ee de ieur vocabulaire : on sait combien des ter- 
mes comme celui de contemplation varient d’un auteur à 
l’autre, parfois d’un passage à l’autre, dans le degré de pré- 
cision avec lequel ils sont employés, jusqu’à recouvrir 
même des réalités opposées : or nous ne pourrons précisér, 
dans chaque texte étudié, le sens exact qu’y revêtent les, 
mots de cette nature, que si nous pouvons confronter leur 
emploi dans ces textes avec des notions bien définies et uni- 
versellement admises aujourd’hui, avec un vocabulaire 
technique fixé et reçu de tous. 

Ceci implique, je le sais, une réponse négative à la 
question préalable qui pourrait être posée : & N’est-il pas : 
inutile de chercher de nouvelles définitions P Tenons-nous 
en à celles que nous ont données les Maîtres de la Vie spi- 
rituelle : elles au ront plus d’autorité et nous maintiendront 
plus fermement dans le sens de la tradition ». S'il s’agit, et 
c’est le cas actuellement, de nous constituer un vocabu-. 
laire technique de définitions nominales qui soit pour la 
science de la théologie mystique, ce que sont les vocabu- 
laires techniques Le toutes les autres sciences (théologie, 
physiologie, physique...), l’objection ne vaut pas. Tout 
d’abord, les définitions données par les maîtres visent en 
général à être des définitions plus réelles que nominales, et 
elles impliquent dès lors plus ou moins explicitement toute 
üne doctrine de la vie mystique ; de plus, et par une consé- 
quence inévitable de ce premier fait, d’accord ‘entre elles 
sur bien des points, sur telle direction générale, ces défini- 
tions divergent plus ou moins à d’autres points de vue ; et 
si nous voulons les condenser entre elles, nous Ra tre. 
non pas à une définition nette et précise, mais à une des- 
criptlion, floue et imprécise. En outre, qu’on le veuille ou 
non, qu’on estime la chose heureuse ou malheureuse, 
ae le temps où écrivaient un S. Thomas, un S. Jean de 
la Croix, un S. François de Sales même, des discussions se 
sont déroulées, des questions ont été posées. et pour être 
vraiment utile, un vocabulaire technique a besoin d’en tenir 
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compte. Il ne s’agit pas, on le voit, de donner aux mots 
une signification purement arbitraire, sans attache avec leur 
vie dans le passé : il s’agit Hu en tenant compte au 
contraire de ce qu’a été cette vie, de la direction générale 
dans laquelle elle s’est développée, et en dégageant, en 
même temps, chaque définition des éléments qui implique- 
raient une option dans les problèmes encore en discussion, 

de fixer pour ces termes un sens clair, précis, et qui en 
rende l’usage commode dans les discussions et recherches: 
où en fait nous avons actuellement à les employer. On ne 
s’étonnera pas, je pense, de la place faite à ce point de vue 
utilitaire dans le choix d’une définition nominale : un voca- 
bulaire technique est un instrument de travail ; et un bon 
instrument doit être à la fois bien adapté au travail à faire 
et bien en main de l’ouvrier. 

Les quelques pages qui suivent voudraient apporter 
leur modeste collaboration à l’œuvre commune, répondre 
ainsi aux désirs du savant professeur de l’Angelico et ap- 
peler à leur tour remarques et corrections. Je me bornerai 
à reprendre les trois définitions proposées pour examiner 
les précisions et compléments qu’il paraîtrait utile d’y ap- 
porter : un grand pas serait déjà fait si on arrivait à un 
plein accord pour ces trois termes seulement. 


I. — CoNTEMPLATION ACQUISE ET INFUSE. 


La contemplation en général, telle qu’elle peut exister déjà chez le 
philosophe non croyant, celle dont ont parlé Platon et Aristote, est 
une simple vue intellectuelle de la vérité, accompagnée d'admiration.. 
S'il s'agit, au contraire, de la contemplation des fidèles, elle est fon- 
dée sur la Révélation divine reçue par la foi. Bien que la foi soit un 
don de Dieu, infus, reçu au baptême, plusieurs théologiens admettent 
chez les fidèles une contemplation dite « acquise ». Ils la définissent 
une connaissance affectueuse de Dieu et de ses œuvres, qui est le fruit 
de notre activité personnelle aidée par la grâce. On accorde générale- 
ment que cette conteinplation dite « acquise » existe chez le théolo- 
gien au terme de sa recherche, dans la vue synthétique à laquelle il 
aboutit, ou aussi chez le prédicateur qui voit tout son sermon dans 
une idée mère, de même chez les fidèles qui écoutent attentivement ce 
sermon, en saisissent l'ordonnance, en admirent l'unité et goûtent 
. par suite la grande vérité de foi dont ils voient le rayonnement... 
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Si maintenant la contemplation aimante de Dieu est produite sans 
aucune préparation humaine, on ne saurait l’appeler acquise, mais 
infuse- Par exemple, dans un sermon mal ordonné, sans vie, qui ne 
: produitguère que la lassitude dans la majorité de l'auditoire, est citée 
POUrAn une parole de Notre-Seigneur, qui saisit profondément une 
âme, la captive et l'absorbe pendant une heure. C’est là une contem- 
plation qui n’est pas le fruit de l’activité humaine du prédicateur, ni 
de la réflexion personnelle, elle provient d’une inspiration divine assez 
manifeste. Elle est dite infuse.… et aussi passive, en ce sens quel’inspi- 
ration divine, qui nous meut, n’est pas en notre pouvoir. Il est seu- 
lementen notre pouvoir de la recevoir docilement et de nous y dispo- 
er... (p. 84-86). 


Tel est, je crois, l’essentiel de [a description donnée par 
le P. G.-L. des deux contemplations acquise et infuse. On 
regrettera, sans doute, qu’il ne lait pas lui-même condensée 


en une brève définition, selon la {radition scolastique, per 


genus proximum et differentiam specificam ; car évidem- 
ment les deux lignes soulignées par moi dans le texte n’en 
constituent pas une au sens propre : elles sont vraies, en 
effet, de toute oraison non passive, méditation ou oraison 
ob aussi bien que contemplation acquise. 

C’est, en effet, dans le genre « oraison mentale » qu’il 
faut marquer la place de la contemplation acquise et infuse. 
Que chez le théologien au terme de son étude, chez le pré- 
dicateur maître de son sujet ou chez le fidèle suspendu à 


ses lèvres, il y ait des états résultant de l’activité humaine. 


aidée par la grâce et présentant des « caractères contempla- 
tifs », tout comme ces caractères se retrouvent dans la con- 
templation philosophique, artistique, scientifique, c’esthors 
de doute. Mais une telle constatation nesuffit pas : les proble- 
mes posés et résolus en sens divers par les théoriciens de la 
mystique, au sujet de la « contemplation acquise » visent, 


en effet, uniquement une forme d’oraison mentale. C’est 


donc cette notion qu’il faut prendre comme (genre » pour 
définir ensuite les espèces oraison contemplative etoraison 
contemplative acquise. \ 

Comme définition générale de l’oraison mentale, on peut 
prendre, par exemple, celle que donne la nérhotle d’orai- 
son.de S. Sulpice : «& Une élévation et une application de 
notre esprit et de notre cœur à Dieu pour lui rendre nos 
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devoirs, lui exposer nos besoins et en devenir meilleur pour 
sa gloire. » Comme le remarque M. Saudreau (1) qui la fait 
sienne, cette définition a l’avantage de convenir € tant aux 
modes inférieurs [d’oraison] qu'aux degrés les plus élevés 

_de la contemplation » — et peut-on ajouter, l’avantage d’être 
admise dans son fond par tout le monde. 

Tout le monde aussi, je crois, estd’accord sur la notion 
générique de contemplation, sur le caractère essentiel 
qu’elle implique, comme le rappelle le P. Garrigou-La- 
grange : le simplex intuitus veritatis s’opposant à la con. 
naissance discursive et raisonnante. D’où il suit qu’une orai. 
son mentale contemplative s’opposera par le même carac- 
tère à celle qui ne l’est pas : la simple vue intellectuelle des 
vérités de foi, au lieu d’une méditation discursive de ces 
vérités. Mais la notion de contemplation, de fhéGria, dans 
son origine philosophique ne vise à caractériser qu’un 
acte intellectuel, tandis que l’oraison mentale est à la fois 
acte de l’intelligence et acte du cœur, de la volonté. Il fau- 
dra donc dans la définition de l’oraison contemplativé éten- 
dre aux actes de la volonté ce caractère essentiel qui dis- 
tingue {oute contemplation : la simplicité s’opposant à la 
multiplicité. 

On aura donc: oraison à actes multipliés et oraison con- 
templative. La première sera, suivant la distinction clas- 
sique depuis le dix-septième siècle : méditation où oraison 
discursive, comportant raisonnements et actes multiples de 
l'intelligence, et, par conséquence nécessaire, actes multi- 
ples (affections, résolutions) de la‘volonté — ou bien oraison 
affective dans laquelle Phabitude, un acquis plus abondant 
de notions et de vérités bien creusées, bien assimilées, amè- 
nent une simplification dans le travail de Pintelligence, di- 
minution ou suppression des raisonnements, pour laisser 
croître les actes de volonté, multiples et variés, qui prennent. 
une place prépondérante. Lorsque, au contraire, dans une 
oraison l’activité de l’intelligence se concentre dans une 
«simple vue intellectuelle de la vérité » et celle dela volonté 
en une simple tendance ou affection unique, en rapport 


(1) Degrés de la vie spirituelle?, 1921, 1, n. 128. Définitions assez sem- 
blables dans Mexnarp O. P., Vie iniérieure, 1, n. 113 ; De Maumiany S.J., 


Oraison, I, p. Î. 
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avec la vérité ainsi saisie, l’oraison tout entière a pris le 

caractère impliqué essentiellement par la notion générale 
de contemplation, c’est une oraison contemplative. Com- 
ment ces actes simples et prolongés de l'intelligence et de 
la volonté se produisent-ils dans Pâme, quand et comment 
peuvent-ils y naître et y durer ?... autant de questions qui 
me paraissent à exclure d’une définition nominale, laquelle 
vise uniquement à isoler, distinguer et préciser une notion. 

Il semble donc qu’on puisse s'arrêter pour la notion 
générale de CONTEMPLATION OU ORAISON CONTEMPLATIVE à une 
définition dans le genre de celle-ci : une oraison mentale 
dans laquelle notre âme est élevée a unie à Dieu par une 
vue de l’intelligence er une adhésion de la volonté toutes 
simples, Pier donc le raisonnement et la multiplicité 
des pensées ou des cffections. ; 

Cette définition me paraît suffire pour distinguer Porai- 
raison contemplative des autres formes d’oraison mentale 
_ qui, de l’aveu de tous, en sont certainement distinctes, — en 
. même Re pouvoir s’appliquer à toutes les formes d’orai- 
son qu’on s'accorde à regarder comme contemplatives, — et 
enfin ne renfermer aucun élément qui préjuge en un sens 
quel onque les questions encore débattues. 

Plus d’un, je le sens, la trouvera fort incomplète, parce 
aw’elle omet des éléments qu’il regarde comme essentiels à 
toute contemplation : caractère de don infus, mode d’acti- 
-vité supra-humain, influence spéciale des dons du Saint- 
Esprit. Mais tous ces éléments dépassent en réalité le cadre 
d’une défiritton simplement nominale pour atteindre la 
définition réelle, et par là ils préjugent les questions sur les- 
quelles on discute : si toute contemplation par exemple sup- 
poseun moded’activité supra-humain, il est bieninutile dese 
demander s’il peut exister une contemplation acquise : mais 
en revanche une telle définition sera inacceptable pour tous 
ceux qui admettent cette possibilité. J’ajouterai que si on 
veut analyser les multiples notions de contemplation usitées 
par les auteurs spirituels, notions parfois irréductibles entre 
elles, souvent au moins fort différentes, on constatera que 
c’est bien l’élément indiqué de simplicité excluant le raison- 
nement et la multiplicité des pensées, des affections et des ré- 
so:utions, qui forme le traitcommun à toutes ces définitions. 
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Une fois posée cette notion générale d’oraison contem- 
plative (et je la crois fort importante pour la clarté des 
idées et des discussions), comment distinguer les deux es- 
pèces, contemplation acquise et infuseP Le P. Garrigou- 
Lagrange (p.85-86) caractérise la première par le fait d’être 
“« le fruit de notre activité personnelle aidée de la grâce », 
tandis que la seconde est produite & sans aucune prépara- 
tion humaine » (positive évidemment) ; Celle est dite infuse 
et passive en ce sens que l'inspiration divine qui nous meut 
n’est pas en notre pouvoir. Il est seulement en notre pou- 
de la recevoir docilement et de nous y préparer » (négati- 
vement, je suppose, en écartant les obstacles). 

C’est bien ainsi, je crois, que se distinguent en grés les 
deux notions telles qu’elles sont ordinairement employées : 
peut-être cependant pourrait-on chercher à préciser encore 
un peu, Même la contemplation acquise (tout comme la mé- 
ditation) suppose, en effet, elle aussi, une grâce actuelle qui 
«n’est pas ‘en notre pouvoir » et sous laquelle l’âme est 
« passive » en ce sens qu’elle peut seulement y coo- 
pérer docilement et s’y préparer, en écartant les obstacles et 
en la méritant de congruo (comme n’importe quelle autre 
grâce efficace). Et en sens contraire, pour ceux qui admet- 
tent, avec le P. Arintero, que la contemplation infuse se pro- 
dut infailliblement lorsque les habitus infus atteignent un 
cértain degré d’accroissement, que par conséquent il est 
possible de la mériter de condigno, il faut conclure que cette 
contemplation n’est pas moins en notre pouvoir que lesautres 
bonnes œuvres et oraisons par lesquelles, aidés de lagrâce, 
nous méritons cet accroissement de la grâce et des habitus 
(vertus et dons) qui l’accompagnent. Ajoutons, à regarder 
les choses par le dehors, que s’il n’est pas au pouvoir de 
l'âme contemplative de jouir quane elle veut de la contem- 
plation infuse, on peut dire qu’en un sens aussi, il n’est pas 
au pouvoir de l’âme (pour d’autres raisons il est vrai) de 
méditer quand elle veut et comme elle veut. 

Je crois donc qu’il faut plutôt insister sur le premier 
caractère indiqué par le P. Garrigou-Lagrange : la contem- 
plation acquise est «le fruit de notre activité personnelle 
aidée de la grâce. » En effet, si nous revenons à la défini- 
tion générale donnée plus haut de l’oraison contemplative, 


à 
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nous pourrons constater que cette « simplification et unifi- 
cation des activités intellectuelles et affectives» peut se pro- 
duire de deux manières : ou bien (comme dans la contem- 

plation philosophique et artistique) par le simple jeu des 
lots psychologiques, ou bien par une intervention directe 
de l’action divine. 

Premier cas: en face d’un magnifique tableau ligno- 
rant restera un instant ébahi, sous une impression vague 
et assez vide; lartiste qui a longtemps étudié le tableau en 
détail, restera fixé lui aussi, mais ce sera une contempla- 
tion riche, dans sa simplicité, de toutes les pensées et émo- 
tions détaillées au cours des études passées — et par suite, 
tandis que lignorant sera vite lassé et cherchera autre 
chose, l’artiste prolongera son tête à tête silencieux avec le 
chef-d'œuvre. Rien à priori ne prouve qu’il ne puisse pas 
en être de même en face d’un mystère de notre foi, du Cal- 
vaire par exemple, pour l’âme qui l’a déjà longuement mé- 
dité : les vertus infuses et les grâces actuelles n’empêchent 
pas l’âme d’acquérir, par la répétition des actes, des habitu- 
des psychologiques qui viennent faciliter les actes de foi 
ou de tempérance; de même la grâce qui aide l’âme à 
méditer n'empéchera pas cette méditation de la préparer 
peu à peu à des actes plus simples, plus ramassés et plus 
riches, qui deviendront une vraie contemplation qui, tout 
en ne s’exerçant, comme elle est née, qu'avec le secours de 
la grâce, n’en aura pas moins, aussi bien que les habitudes 
de tempérance ou de force, un caractère véritablement 
acquis. 

On dira, je le sais, que vu la mobilité de notre esprit, il 
ne pourra se fixer ainsi longtemps sur des vérités aussi éle- 
vées que celles de la foi, sans une intervention directe de 
Dieu, — ou encore que, à peine Dieu voit-il une âme en cet 
état, il en profite dans sa bonté pour l’élever par cette inter- 
vention à un état bien meilleur encore : c’est là, en réalité, 
aborder la question d'existence de la contemplation acquise, 
et quitter celle de la simple définition nominale. Les quel- 
ques remarques faites me semblent suffire pour établir 
que la notion esquissée n'implique aucune impossibilité im- 
médiate à priori et n’est nullement impensable : c’est tout 
ce qu'on est en droit de demander à une définition 
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nominale ; le reste appartient à la question an sitP qu'il : 
nous faut HER RE séparer de la Rs de simple 
ecinolobie 

Second cas : la simplification contemplative sant être 
l’œuvre directe de Dieu dans l’âme. Comment la produit-il P 
En substituant en partie au mode humain qui est celui des 
vertus, «le mode supra-humain des dons du Saint-Esprit, 
mode non plus latent et transitoire, mais manifeste et fré- 
quent ?P » Je crois que dans une définition nominale de la 


-contemplation infuse, il vaut mieux éliminer tout ce qui pré- 


ciserait le comment de cette action directe de Dieu dans 
âme, car je ne vois pas, quelle formule pourrait la définir 
sans préjuger en quelque façon la question si discutée de 
l'essence de cette contemplation infuse. 

I] faut, ici comme pour la définition de la contemplation 
en général, se contenter d’un élément très simple, ne nous 
donnant sans doute pour la contemplation infuse qu’une ca- 
ractéristique négative, mais qui paraît suffire pour distin- 
guer nettement les deux notions : dans la contemplation 
infuse l’unification caractéristique des activités intellectuel- 
les et affectives est produite par l’action de Dieu, en dehors 
(parfois même à l’encontre) des lois du développement 
psychologique naturel, ou tout au moins en dépassant 
ce qu’auraient pu produire les simples causes d’ordre 
psychologique. En quoi consiste cette action de Dieu? 
Dans une expérience immédiate qu’il donne à l’âme de son 
existence, dans l’infusion en elle d’espèces intellectuelles 
pures, dans la conscience qu’il lui donne de sa passivité 
sous l’action de la grâce, dans la substitution d’un nouveau 
mode d’agir au mode simplement humain, dans la produc- 


‘tion en elle d’un élan d’amour unifiant où l’action divine se 


révèle... ? Autant de précisions qui dépasseraient et contra- 
rieraient le but d’une définition nominale. Je ne crois même 
pas qu’il faille parler d’une action de Dieu manifeste et fré- 
quente. 

Théoriquement, en soi, une irruption de l’action divine 
dans la succession de nos états psychologiques pour en mo- 
 difier le cours est constatable par la conscience ; en fait, 
dans bien des cas et pour bien de raisons, elle passera ina- 
perçue: âmes qui s’analysent peu, chez qui cette action est 
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discrète, par touches insensibles.. l’âme n’en prendra ordi- 
nairement conscience que si la « perturbation psychologi- 
que » est considérable. Comme aussi on pourra être tenté de 
voir une action divine dans bien des cas où les causes d’ordre 
psychologique agissent seules, mais sont moins apparentes. 
Ainsi, dans l’exemple cité par le P. Garrigou-Lagrange de 
l'auditeur tout absorbé par une simple parole de N. $. 
entendue au cours d’un sermon ennuyeux : il peut se faire 
que la parole ainsi rappelée soit pour luï riche du fruit de 
longues méditations, ou simplement qu’elle s’accorde 
comme une réponse de Dieu avec les préoccupations, les 
besoins actuels de cette âme, et tombant en elle y provo- 
que une intense et longue réaction. 

L'élément de fréquence de l’action divine ne doit pas 
davantage entrer dans la définition de la contemplation : 
celle-ci, de par sa nature, est nécessairement un acte d’une 
certaine durée : mais pour si rarement qu’elle se produise, 
l'unification sous l’action divine sera toujours un fait de 
contemplation infuse; la fréquence n’entrera en ligne de 
compte que pour définir léfaf contemplatif. 

Il semble donc qu’on puisse se contenter des définitions 
suivantes : {° la CONTEMPLATION ACQUISE es une oraison 
contemplaiive dans laquelle la simplification des actes 
intellectuels et affectifs résulte, par le sirple jeu des lois 
psychologiques, de notre activité personnelle aidée de la 
grâce. 


2° La CONTEMPLATION INFUSE est une oraison contempla- 
tive dans laquelle la simplification des actes intellectuels 
ei affectifs résulte d’une action divine dans l’âme, dépas- 
sant, ou même coniredisant, ce qu’auraient produit les 
simples causes d'ordre psychologique actuellement en jeu. 


IT. — L’oRDINAIRE ET L’EXTRAORDINAIRE DANS LA VOIE 
DE LA SAINTETÉ. 


Est proprement extraordinaire, de soi ou par nature, ce qui est en 
dehors de la veie normale de la sainteté et qui n'est nullement nécessaire 
pour y parvenir. Par cent les grâces gralis dalae comme le don de 
prophétie. = 

Par opposition est ordinaire, de soi ou par nature, ce qui n’est pas 
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en dehors de la voie normale de la sainteté, ce qui est nécessaire ou gran- 
dement utile dans la majorité des cas pour y parvenir. 


Dans cette doubledéfinitionquele P. Garrigou-Lagrange 
propose (p. 88-89) à lasuite du P. Arintero (1), personne ne 
. contestera, dans le sens qui leur est ici donné, les mots de 
soi ou par nature : quand on parle de voies ou de grâces 
ordinaires, il ne s’agit pas nécessairement de ce qui est en 
fait fréquent, commun, vulgaire parmi les fidèles ; l’exem- 
ple cité est fort juste : entrer au ciel sans passer par le pur- 
gatoire peut n'être pas un bonheur très fréquent, même 
parmi les âmes pieuses; ce n’en sera pas moins une grâce 
ordinaire, « couronnement normal de la vie de la grâce, 
telle que Dieu gratuitement Pa voulue pour tous. » 

De même, il est bien clair que la sainteté en fonction de 
laquelle est établie cette définition, est la haute sainteté, la 
plus haute sainteté, en ce sens qu'aucun degré de sainteté si 
éminent soit-il, ne soit exclu (en dehors des grâces qui sont 
définies par l'Eglise comme des privilèges au sens strict du 
mot, par exemple l’exemption de toute faute vénielle) ; et 
il s’agit non moins clairement de l’essentiel de la sainteté, 
de l’union de l’âme à Dieu par un degré de grâce sancti- 
fiant et de charité de plus en plus élevé, auquel correspond 
un degré de plus en plus élevé dans la vision béatifique de 
Dieu (2). | 

Le point le plus délicat de la définition, ce sont les deux 
notions de voie normale et de nécessilé pour la sainteté. 

Que l’extraordinaire soit (ce quiest hors de la voie nor- 
male, même de ses degrés les plus élevés et quisuppose une 
vocation exceptionnelle », tout le monde, je crois, acceptera 
de l'entendre ainsi avec M. Saudreau (3). 

Mais cela suffit-il à définir le terme? Extraordinaire, 
hors de la voie normale, exceptionnel, ne sont-ce pas là des 


(1) Cuestiones misticas?, 1921, p. 45. 

(2) C’est avec raison qu’est choisi le mot sainielé plutôt que perfec- 
lion : malgré le lien étroit des deux notions entre elles, elles sont diffé- 
rentes et.c'est la sainteté qui est le vrai terme ultime où tendent toutes 
. les grâces et toute la coopération de la créature: la perfection de la vie 
n’est qu’un moyen d'arriver à plus de sainteté. 

(3) Etats mystiques ?, 1921, p. 144 not. 
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- nuances d’une même notion, et l’un de ces termes est-il vrai- 
ment précisé et expliqué pér lautre? Faut-il préciser en 

ajoutant que les grâces ordinaires « sont régulièrement 
données à toute âme fidèle »P Le mot de régulièrement me 
paraît, là encore, réintroduire le terme à définir dans la dé- 
finition. L'idée de grâce «donnée à toute âme fidèle » préci- 
serait nettement le sens : sont ordinaires lès grâces quine. 
sont refusées à aucune âme de bonne volonté ayant fidèle- 
ment coopéré aux grâces déjà reçues. On aurait ainsi une 
définition nette et précise, mais elle aurait l’inconvénient 

d’impliquer une assertion qui n’est pas hors de conteste. 
Soit M. Saudreau, soit le P. Garrigou-Lagrange, entendent 
avec raison parler de la voie qui conduit à la sainteté la 
plus haute, aucun degré si héroïque soit-il n’étant exclu: 
si donc on définit l’ordinaire dans cette voie en fonclion des 
grâces mises par Dieu immédiatement ou médiatement à la 
diposition de Zoutes les Ames, on suppose que Zouies les 
âmes chrétiennes ont,à leur disposition les moyens néces- 
saires et suffisants pour arriver à la plus haute sainteté, ce 
qui ne me paraît nuliement évident (1). 

Faut-il préciser les termes'de normal et anormal en appli- 
quant simplement aux choses dela vie spirituelle leur no- 
tion générale et philosophique ? En ce sens la voie normale 
de la sainteté serait celle où l’âme progresse ‘conformément 
aux lois de son activité surnaturelle, et, au contraire, l’ex- 


(1) Dans un articlé du Commentarium pro religiosis (juillet 1921, 
p. 246) le P. NavaL discute l'objection que j'avais élevée de ce chef con- 
tre un argument développé dans son excellent Theologiae asceticae 
el mysticue cursus, et qu'avait fait sienne à son tour le P. Garrigou-La- 
grange: mais, dans sa discussion si courtoise et si bienveillante, le. 
P. Naval me paraît avoir un peu déplacé la question. Je n’ai nullement 
voulu nier que tous les fidèles aient les moyens de tendre à une certaine 
perfection, à une certaine sainteté ; j'ai seulement dit ceci: la haute 
sainteté, la sainteté héroïque ne peut être atteinte sans le secours de 
très grandes grâces : or si nous sommes sûrs que tous les hommes ont à 
leur disposition les grâces nécessaires pour se sauver, rien ne nous per- 
met d'affirmer avec certitude que toutes les âmes, même chrétiennes, 
ont à leur disposition ces grâces plus abondantes nécessaires pour arri- 
ver à la sainielé héroïque. En d'autres termes, il est certain que toute 
âme d’adulte qui se damne perd son/salut parce qu’elle a refusé de cor- 
respondre aux grâces reçues; il n’est nullement certain que toute âme 
qui meurt sans avoir atteint la sainteté héroïque, est restée en dessous’ 
de cet idéal par manque de fidélité aux grâces reçues. 


À 
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traordinaire comporterait une part plus ou moins grande 
d’exceptions, de dérogations à ces lois. Mais une telle con- 
ception répond-elle suffisamment à l’usage pratiquement 
fait des termes ordinaire et extraordinaire par les maîtres 
de la vie spirituelle ? Les grâces extraordinaires (prenons 
celles quile sont de l’aveu de tous, comme les révélations 
ou le don de prophétie) viennent, non pas déroger à celles 
que supposent les voies ordinaires ou se substituer à elles, 
mais plutôt s’y ajouter. 

Et cette constatation nous ramène au second élément de 
la définition des PP. Garrigou-Lagrange et Arintero, l’idée 
de nécessité, qui, je le reconnais, est assez en dehors du 
sens étymologique et philosophique des mots ordinaire, nor- 
mal, mais qui paraît bien cependant être celle qui corres- 
pond le mieux âu sens qu’ils ont pris en fait sous la plume 
des écrivains spirituels ; en sorte que laissant de côté l’ex- 
pression voie normale qui ne fait guère ici que répéter la 
notion à définir, je serais assez porté à faire de cette idée 
de « nécessité pour. parvenir à la sainteté » le pivot de la 
définition. 

Mais cette notion même de nécessité peut être prise dans 
un sens plus ou moins strict. Nécessaire pour parvenir à la 
sainteté, peut, en effet, désigner une grâce ou un don : 
1° nécéssaire en fait el en droït, soit parce qu’il entre dans 
les constitutifs essentiels de la sainteté (le don infus de la 
charité par exemple), soit en raison d’un lien de cause à 
effet qui existe par la nature des choses entrela saintetéet lui 
(Poctroi des grâces actuelles efficaces); 2° nécessaire en fait, 
d’une nécessité morale absolue, en ce sens que, selon les 
lois actuelles de la Providence, Dieu ne conduira jamais une 
âme à la sainteté sans lui accorder en fait ce don ou cette 
grâce ; 3 nécessaire au sens large du mot, « nécessaire ou 
grandement utile dans la majorité des cas pour parvenir à 
la sainteté-», en ce sens qu’il y a bien quelques cas où, ra- 
rement, difficilement, réellement cependant, certaines 
âmes, par suite de circonstances particulières, arrivent en 
fait à la haute sainteté sans avoir reçu ces dons; mais 
ordinairement, dans la & majorité des cas », il n’y a pas 
de haute sainteté sans ces dons. 

C’est en ce dernier sens que le P. Garrigou-Lagrange 
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prend le mot de nécessaire dans sa définition, réservant le 
qualificatif d’extraordinaire à ce qui n’est nullement néces- 
saire, à ce qui n’est pas (grandement utile dans la majorité 
des cas» pour parvenir à la sainteté. Evidemment cette dé- 
finition a l'avantage de supprimer d’un coup toute contro- 
verse sur la distinction entre les grâces ordinaires et extraor- 
dinaires : personne ne nie, le P. Poulain parexemple moins 
que personne, que les grâces infuses d’oraison, voire même 
les visions et révélations, quand elles viennent de Dieu, ne 
soient « grandement utiles dans Ia majorité des cas. » à la 
sanctification de l’âme qui les reçoit. Les grâces &extraor- 
dinaires » ne comprendront plus dès lors que les grâces 
purement gratis datae, don des miracles, etc. Et encore 
pourra-t-on discuter pour certaines : il semble bien que les 
stigmatisations authentiques aient été elles aussi « grande- 
ment utiles dans la majorité des cas » à qui-en fut favorisé. 

De plus par cette notion large du nécessaire sont réin- 
troduites pratiquement celles de fréquent (la majorité des 
cas) et de rare, que l’on voulait à si Juste titre éviter. 

Faudra-t-il se rejeter sur la première acception du motP 
je ne crois pas; car dès lors on ne pourrait appliquer à 
une grâce la notion d'ordinaire ainsi obtenue sans préju- 
ger la question de savoir si cette grâce, non seulement ac- 
compagne toujours en fait la haute sainteté, mais encore a 
avec elle un lien nécessaire et intrinsèque, sans trancher 
par éonséquent une difficile question d’essence. 

On peut au contraire, semble-t-il, arriver à formuler 
une définition nominale précise et pratiquement utilisable 
en s’en tenant à l'acception 2° quine vise que la nécessité 
de fait, sans décider si cette nécessité a son fondement dans 
la nature des choses ou seulement dans une libre volonté 
de Dieu. Par suite, au lieu d’écarter la question de fréquence 
par les mots « de soi où par nature » qu’emploie le P. G.-L., 
il y aurait lieu d’employer une formule moins générale et 
qui ne risque pas de faire supposer qu’on prend le mot 
« nécessaire » en son sens le plus strict 

Peut-être pourrait-on alors formuler ainsi la double dé- 
finition : esé ORDINAIRE, qu’elle soit fréquente ou non, toute 
grâce qui est en fait absolument nécessaire dans l’ordre 
actuel de la Providence surnaïurelle pour parvenir à un 


TROIS DÉFINITIONS 177 


degré quelconque de la sainteté — est EXTRAORDINAIRE, AU 
contraire, toute grâce sans laquelle des âmes (rares ou 
nombreuses, peu importe), peuvent en fait arriver à la 
plus haute sainteté. 

Je reconnais sans difficulté que ces définitions donnent 
à la notion de nécessité un relief qu’elle n’a nullement 
dans l’emploi courant des notions d'ordinaire et extraor- 
dinaire : il me semble cependant que c’est ainsi formulée 
que cette définition pourra à la fois être pratique et utilisa- 
ble par une précision suffisante, et répondre le mieux au 
point de vue qui me paraît dominant dans les discussions 
telles qu’elles ont lieu sur les dons, grâces et états ordinai- 
res ou extraordinaires. 


III. -— APPEL ÉLOIGNÉ OU PROCHAIN, SUFFISANT OU EFFICACE. 


Pour ces derniers termes, il me sera facile d’être plus 
bref, puisqu'il s’agit simplement d’appliquer au cas parti- 
culier des grâces mystiques la terminologie générale de la 
théologie dogmatique, beaucoup plus précise que la ter- 
minologie particulière de la théologie mystique. 

L’appel à une grâce ou un état peut être extérieur, sil 
est formulé extérieurement par ceux qui peuvent parler au 
nom de Dieu : appel aux conseils évangéliques dans la pré- 
dication de N.-S. (appel général adressé à tous les chré- 
tiens) — appel adressé par l’évêque à un jeune homme qu’il 
va ordonner prêtre (appel spécial, individuel). L’appel 
sera intérieur si aucun signe extérieur ne vient le mani- 
fester. | 

Cet appel intérieur lui-même pourra être éloigné ou 
prochain. «Si la «grâce habituelle des vertus et des dons » 
que possèdent tous les justes, n’a la plénitude de son déve- 
loppement normal que dans la vie mystique proprement 
dite, tous les justés sont appelés à celle-ci d’une façou 
éloignée » (p. 93). Au lieu d’appel intérieur éloigné on 
serait tenté de désigner ce genre de vocation, qui existe 
déjà dans l’enfant baptisé, par le terme d’appel objectif, ré- 
sultant de l’ordre objectif des choses, mais ne supposant 
aucun appel sujectivement perçu sous forme de « grâce de 
lumière ou d’attrait ». On pourrait alors réserver le nom 


REV. D'ASCÉT. ET DE MYyST., //1, Avril 4922, 12 
\ ‘ 


178 J. DÉ GUIBERT. sin 


d'appel intérieur éloigné aux premières avances de la grâce, 
qui, si l’âme y est fidèle, lui feront mériter de congruo de 
nouveaux secours plus abondants lesquels la mèneront 
peu à peu jusqu’au moment où elle entendra, l'appel inté-, 
rieur prochain, c’est-à-dire constatera en elles les signes 
traditionnels de l’appel actuel à entrer dans la voie de la 
contemplation infuse. 

Enfin l'appel intérieur prochain (et aussi appel extérieur 
éloigné au sens que j’indiquais à l’instant) peut être su/fi- 
sant seulement, ou efficace: il sera efficace si Dieu fait en- 
tendre cet apnel à l’âme de telle manière, choisit de lui 
donner une grâce telle, que l’âme infailliblement y corres- 
pondra ; il sera suffisant seulement si la grâce choisie et 
accordée à l’âme par Dieu, est telle qu'avec son secours 
l’âme peut répondre à l'appel, mais en fait n’y répondra 
pas infailliblement. D’où viendra cette connexion infailli- 
ble avec son effet de la grâce conférée comme efficace par 
un bienfait gratuit de la Providence divine ? Je crois qu’il 
est possible de laisser de côté dans ces définitions la ré- 
ponse à cette question célèbre : que cette connexion infail- 
lible ait un fondement dans l’entité même de la grâce con- 
férée et soit donc d’ordre physique, comme enseigne 
l’école thomiste; qu’elle ait au contraire son fondement 
dans la science moyenne à la lumière de laquelle Dieu 
choisit librement la grâce qu’il prévoit infailliblement de- 
voir obtenir le consentement de l’âme, peu importe ici: la 
formule connée qui est admise et par les thomistes, me 
semble-t-il, et certainement par les molinistes, sauvegarde 
le triple enseignement de l'Eglise touchant l’infaillible effi- 
cacité de la grâce, la gratuité du choix divin se fixant de 
préférence sur cette grâce efficace, et l’existence d’une grâce 
vraiment suffisante quoique non efficace. 

Notons en terminant avec le P. Garrigou-Lagrange, que 
cette vocation prochaine efficace, à la vie mystique par 
exemple, peut fort bien être très tardive, mêine par rap- 
port aux premières avances d’appels intérieurs éloignés 
efficaces (entendus commie nous venons de dire), — que 
cet appel prochain efficace est le seul pour lequel appelé 
soit pratiquement synonyme d’élu, d’élevé aux états mysti- 
ques ; pour tous les autres on peut réellement être appelé, 
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sans que, en fait, on soit jamais élevé à ces états — enfin que 
l'appel prochain et efficace à la vie mystique n’est pas né- 
cessairement un appel aux plus hauts degrés de cette vie : 
« cela dépend de la prédestination dans l’ordre des inten- 
tions divines et de la fidélité de l’âme dans l’ordre d’exé- 
cution ». Autant de notions et de distinctions qui, me sem- 
ble-t-il, ne peuvent faire de difficulté pour aucun théolo- : 
gien. 

Plus d’un lecteur peut-être trouvera que ces quelques 
réflexions n’entrent pas dans le cœur du sujet, que les 
notions proposées ne sont pas assez riches, ni assez méta- 
physiques, qu’elles sont trop empiriques, trop psychologi- 
ques et extérieures : c’est vrai, mais aussi n’ai-je voulu que 
dégager quelques points de Zerminologie pratique, très 
heureux de recevoir toutes les remarques et corrections qui 
me seront présentées à leur sujet — plus heureux encore si 
la constatation pouvait être faite que j'ai « enfoncé une 
porte ouverte » et me suis borné à répéter ce que tout le 
monde admet : tout mon but, en effet, est celui-là : essayer 
de dégager des définitions qui puissent actuellement ne 
préjuger aucüne question et être admises par tous. 


Toulouse. Joseph de Guiserr, S. J. 


LA MYSTIQUE DE PLOTIN 


À PROPOS D’UNE PUBLICATION RÉCENTE 


En lisant les auteurs mystiques, les Pères surtout, on est frappé 
des ressemblances qui rapprochent un $. Augustin, par exemple, un 
S. Basile ou un S. Grégoire de Nazianze des philosophes néo-platoni- 
ciens. Ces similitudes sont-elles toutes superficielles et n’affectent- 
elles en rien le fond des pensées ? Faut-il, au contraire conclure à une 
réelle dépendance d'expressions et d'idées ? Pour trancher cette ques- 
tion très délicate et très complexe, il importe avant tout de déterminer 
d’une façon précise le sens des théories religieuses du néo-plato- 
nisme. Voilà pourquoi toute étude approfondie de ces systèmes phi- 
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losophiques anciens intéresse au plus haut point Fhistoire dé la mys- 
tique chrétienne. Seul un exposé critique, soucieux de la vie intense 
qui anime ces doctrines écloses dans le milieu inquiet et avide de 
mystère de l’Alexandrie du troisième siècle, permettra de résoudre le 
problème. À ce travail nécessaire, le P. René Arnou vient d'apporter 
une contribution intéressante par ses deux travaux remarquables sur 
Plolin (1). Fe, 

A vrai dire, la tentative du philosophe alexandrin n’est pas absolu- 
ment originale dans la tradition religieuse ou scientifique de la Grèce 
ancienne. Par delà les grands systèmes de Platon ou d’Aristote, &le 
va rejoindre d’une part les tendances mystiques nées dans les sectes 
dionysiaques ou orphiques, de l'autre les conceptions monistes des an- 
tésocratiques. Il y a une divinité dont nous avons été un jour violem- 
ment séparés, chantaient les hymnes sacrés ou racontaient en termes 
symbôliques les mythes des /anciennes théogonies. C'est pourquoi 
nous sentons au fond de nous-mêmes ce désir inassouvi qui ne trou- 
vera d’apaisement que dans l'union reconquise. Mais comme Ja rup- 
ture a laissé en nous une puissance et un désir du mal, nous devons 
effacer les traces de la déchéance par la purification. Il y a une subs- 
lance primitive, expliquent les philosophes, assez indéterminée et 
assez riche cependant pour que toute existence individuelle, par une 
sorte d'évolution nécessaire, se développe comme d’un germe et ren- 
tre un jour de nouveau dans le principe inépuisé. — Ces deux ten- 
dances cheminent parallèlement pendant plusieurs générations et 
finissent par se rejoindre chez Empédocle qui veut unir dans 
un syncrétisme maladroit Le rationalisme des savants et le mysticisme 
des sectes religieuses. — Puis la pensée cesse d’être moniste : Anaxa- 
gore, le premier, distingue de la confusion primitive un ordonna- 
teur transcendant, un noëûs qui gouverne sans jamais se mélanger aux 
éléments qu’il organise (2). Désormais avec Platon, Aristote, la philo- 


(1) René Arnou, docteur ès-lettres, Le Désir de Dieu dans ta philo- 

sophie de Plotin, Paris, Alcan, 1921, XIX:- 323 pe — Ioëkis et Oswpia, 

Etude de détail sur le vocabulaire et la pensée des Ennéades de Plotin, 

Paris, Alcan, 1921, VII-87 p 
« (2) Ce thème des at de Dieu et du monde ou de l’organisation 

de l’univers et de son évolution a été développé, sous des formes diffé- 

rentes mais d’une façon continue, par les philosophes grecs aussi bien. | 

que par les poètes religieux. La question de notre origine et de notre À 
:: fin à toujours préoccupé la pensée humaine. L’histoire de ce problème 

: dans a période antésocratique a été exposée d’une façon très sûre par * 
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sophie sera nettement dualiste et il faudra attendre les stoïciens 
pour renouer la tradition ionienne avec tout son matérialisme. 
Plotin, lui, a su fondre dans une synthèse plus habile les formules 
mystiques et les conceptions rationnelles ; il a profilé des progrès de 
la logique et des enrichissements métaphysiques dûs aux grands sys- 


tèmes d' Athènes, et il s'efforce ainsi de concilier deux idées qu’il fal- 


lait bien concilier, on l'avait vu avant lui, mais sans y parvenir : la 
transcendance de Dieu par rapport aux créatures et pourtant une pos- 
sibilité d'union. Tout être aspire à se dépasser : imparfait, inachevé, 
il tend à combler sa déficience et à se compléter ; multiple et dispersé 
dans l’espace comme dans le temps, il cherche son repos dans l'unité 
primitive. La « fièvre de désir » témoigne qu'il y a pour lui un bien 
propre (1) : c'est une poussée invincible vers plus d’être, c’est-à- 
dire vers l'être éternel et stable, vers l'identité, la permanence, la 
perpétuité ; c'est aussi un besoin de recueillement pour se mieux pos- 
séder, pour se simplifier et par là corriger la multiplicité, source 
de distinction, d’altérité, donc obstacle à la plénitude de l'être. Et 
Plotin, en des termes qui rappeileut les plus belles pages du Phèdre 
-ou du Banquet, raconte ces ascensions progressives de tout ce qui 
existe d’une existence consciente ou inconsciente, raisonnable ou sen- 
sible, vers la source productive de toute réalité. Partout ces aiguillons, 


cet amour dont parle Platon, cette stimulante chaleur qui descend 
sur les âmes, les éveille, ouvre leurs ailes et dirige leur vol vers celui 
qui donne l’amour. « La montée ou «anabase » va d'un être à celui 
qui est au-dessus de lui : là est son bien : marche ascendante rt pueïcov 
&el, qui ne s'arrête que quand on ne peut plus monter... Dire que 
tous les êtres aspirent äu Premier et que, quelque objet qu’on leur 
montre, ils cherchent toujours au delà, c’est dire que la fin qui les 
attire est le principe dont la fécondité sans jalousie leur a donné nais- 
sance, fin universelle, parce qu'il est principe universel ; la fin der- 
nière est la première des causes : télos &ruaiv À dpyn (2) ». 

Mais quel est ce principe dont la possession doit combler l'insuifi- 
sance de tout ce qui est produit ? C’est le Bien, évidemment c'est la 
perfection. Plotin dit encore : c’est l'Un. Faut-il voir là une idée abs- 


M. Diès dans son savant travail Le Cycle Mystique — La Divinité, ori- 
gine et fin des existences individueltes dans la phitosophie antésocralique, 
Paris, Alcan, 1909. 

(1) Ennéades, VE 7, 26. 

(2) Arnou, Le Désir de Dieu, p. 84. 
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traite, ou peut-on l'identifier avec l'Être par excellence, personnel et 
vivant-que ioute religion désigne du nom de Dieu? En d’autres ter- 


.mes, la philosophie de Plotin est-elle vraiment une philosophie reli- 


gieuse ? Le P. Arnou signale très justement l’ambiguité du mot Os. 
Ce mot n’avait pas chez les anciens la signification précise que nous 
lui donnons, à plus forte raison chez Plotin dont le vocabulaire ne se 
prête pas à des délimitations très nettes. D'une façon générale, est 
dieu ce qui a une âme : le monde est dieu, les astres sont dieux, la 
terre également. Pourquoi cela? Parce qu’il y a dans toute âme au 
moins quelque étincelle d'intelligence. Aussi est-ce le voùs qui est pro- 


“prement divinité. Dieu est donc vie et intelligence ; il est parfaite pu- 


reté, car, dégagé du sensible, il ne souffre aucun contact avec la ma- 
tière ; il est bonté absolue et l’on ne peut sans contradiction lui 
opposer, comme les mages de la Perse et les livres mazdéens, un 
Esprit du mal. Or tous ces caractères conviennent-ils à l’Un ? Oui et 
non. Non, si l’on comprend Je vocable au sens où le vulgaire entend 
la divinité répandue dans le monde entier. Et à ce point de vue, il 
faut dire de l'Un qu’il est au dessus de l'intelligence, au-dessus de la 
vie, au-dessus de l'activité, au-dessus de l'être : éméxeiva odolus... on 
devrait même ajouter le terme curieux que l'on trouvera plus tard 
chez le pseudo-Denys : au-dessus de Dieu, éépôeoc. L'influence de Pla- 
ton est ici manifeste. On sait avec quelle magnificence d’expressions 
le philosophe athénien exalte l'Idée du Bien, principe suprême dans 
la hiérarchie des Idées, qui ne participe à aucune d’entre elles et à la- 
quelle toutes les autres participent, car une Idée n’est telle que parce 
qu'il est bon qu'elle soit ainsi. Source par conséquent de la réalité, 
puisqu'elle est sa PAR dernière, elle la dépasse et reste au-dessus 
de l'essence elle-même” &N êr énéxerve Ts odaias mpeabela xa BbNauet. “CD: 
Seulement, l'Idée du Bien n'est pas Dieu, pas plus du reste que les 
autres Idées : Dieu est intelligence, donc vie et mouvement. Les for- 
mes éternelles au contraire conservent la stabilité et l'identité néces- 
saire pour fonder la permanence des choses. La divinité est inférieure 
aux Idées, elle dépend d'elles et organise le devenir d’après l’exem- 
plaire qu'elles fournissent. ni 

Cependant Plotin ne s’en tient pas à ce stade de pensée platoni- 
cienne ; il la complète, et, après avoir dépouillé l’Un de toutes les 
déterminations jusqu’à le réduire à une sorte de néant, il les lui restitue 


(1) République, NI, 509, B. 
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purifiées, sublimées, riches d’une ineffable perfection. Il est vrai de 
dire que l'Un ne pense pas, qu’il n’est pas le Bien, qu’il n’est ni tout 
ni partie, qu'il n'est pas, mais ces négations affectent uniquement la 
multiplicité, la dépendance que supposent des concepts fabriqués par 
nos intelligences sur la mesure de réalités imparfaites. Sauvegardez 
la simplicité de l'Un et la pureté de son unilé ; sans crainte vous 
pourrez réintroduire en lui toutes les qualifications que vous aviez 
bannies. € Ainsi en est-il pour la catégorie du divin. L'Un est le prin- 
cipe duquel les dieux mêmes participent leur divinité, car ils ne sont 
dieux que parce qu'ils se portent vers lui et lui sont intimement 
unis... Si lui-même n’est pas 6<6ç, c’est que la « divinité », selon Plo- 
tin impliquant encore une certaine imperfection, il dépasse tout ce 
qu’elle exprime (1) ». Mais en niant toute commune mesure avec des 
divinités inférieures, il est légitime de nomraer Dieu l’Un : ce terme 
lui convient par excellence, puisqu'il est le principe, la source, la 
raciné, le centre de tout ce qui est, etles expressions de Plotin sont 
comme un écho des théogonies orphiques : «Zeus tête et centre en 
même temps, duquel tout procède ». La méthode est intéressante. 
Elle fait déjà pressentir cette « triple voie » de connaissance de Dieu 
que précisera le pseudo-Denys en utilisant les enrichissements pro- 
gressifs de Porphyre et de Proclus : voie de négation, voie d’éminence 
ou de transcendance, voie de causalité ou d’affirmation. Mais pour 
achever de la comprendre historiquement, il faut encore remonter 
plus haut, et le P. Arnou aurait pu parfaire son étude déjà si fouiilée 
en rattachant le procédé plotinien au Parménide de Platon qui en est 
la source immédiate. Ce dialogue déconcertant par sa subtilité et son 
étourdissante dialectique est indispensable pour l'intelligence du néo- 
‘ platonisme. Il n’en est pas peut-être qui ait été plus étudié par ceux qui 
se disaient les vrais héritiers de l’esprit platonicien. Proclus entre autres 
l’a commenté avec beaucoup de profondeur, sinon avec une fidélité 
exégétique très rigoureuse, et, chez lui surtout, on voit que la néga- 
tion devant les attributs de l'Un n’a pas un sens privatif, mais dési- 
gne plutôt une sorte de libération de toute essence restriclive Cu 


(1) Arxou, Le Désir de’ Dieu, p. 127. 

(2) On trouvera d'excellentes remarques sur les procédés inspirés 
par les néo platoniciens pour aboutir à une connaïssance du premier 
principe, dans larticle/de M. Brémer, L’idée du néant el le problème de 
l'origine radicale dans le néo-plalonisme grec, REVUE DE MÉTAPHYSIQUE 


ET DE MoraLe, 1919, p. 443. 
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Quoi qu’il en soit, en tenant compte de ce souci qu'a Plotin de 
maintenir l’absolue transcendance de l’Un, on peut appeler Dieu le 
principe simple et imparticipé. Plotin lui-même le nomme ainsi en 
des textes qui ne font aucun doute. C’est donc vers Dieu que tout être 
aspire. 

Mais l’union voulue, cherchée, ardemment souhaitée est-elle pos- 
sible ? N'y a-t il pas un abîme entre l’infinie richesse et l'indigence, 
entre l’unité très pure et l’incessant devenir ? Seul le semblableattirele 
semblable. Cette doctrine est traditionnelle dans la philosophie grec- 
que : Empédocle l’exprimait en termes matérialistes du point de 
vue de la connaissance : « Nous connaissons la terre par la terre, l’eau 
par l’eau... » et les atomistes, du point de vue de l’organisation des 
corps. Platon la transporte spiritualisée dans sôn système et on 
trouve chez lui une théorie de la ouyyéveux fort intéressante, que son dis- 
ciple d'Alexandrie a sans nul doute utilisée : si notre âme peut saisir les 
Idées, c'est qu’elle est intimement apparentée à leur essence (1). De 
même Plotin : « aussi veut-il qu'avant de s'appliquer à la contempla- 
tion, le sage rende ce qui voit, semblable à ce qui est vu, ovyyevès 
xal Gpouov, car jamais l’œil n'aurait vu le soleil, s’il n’avait pas la forme 
du soleil, had wh yeyevnuévos, ni l'âme ne verrait le beau si elle 
n’était devenue belle, un xx yevouévn. Qu'il prenne donc la forme de 
Dieu et qu’il devienne beau, l'homme désireux de contempler ce qui 
est Bon et Beau... (2) ». Et complétant son maître par Aristote, le néo- 
platonicien explique comment l'âme capable de tout connaître possède 
une étonnante plasticité qui lui permet de tout devenir « et la matière 
indéterminée voisine du néant, et la plénitude de l’'Un dont l’absolue 
simplicité est transcendante à l’Être (3). » Il existe donc en nous ce 
fond de ressemblance qui explique cet attrait et provoque la sympathie, 
ressort secret du désir. On ai%e seulement ce qui est proportionné, 
accessible, connaissable, ce qui provient d’une communauté d’origine 
et de nature. Cette doctrine pourrait se résumer en une formule peut- 
être un peu brutale comme toute formule et qui demanderait d’être 
corrigée par cerlaines nuances, mais vraie dans son ensemble : l'âme 
désire Dieu, parce qu'elle se reconnaît en Lui, parce qu’elle se rétrouxe 
en Lui, parce qu'elle l’est en puissance. 


(1)Phédon, 79, D. E., 80 B. me VI, 490 B; X, 611 E.. 
(2) Arnou, Désir de Dion) p. 143. 
(3) Arxou, Désir de Dieu, p. 144. Le 


LA MYSTIQUE D£ PLOTIN 185 


Nous voici conduits cependant à une impasse. D'une part la trans- 
cendance de Dieu est affirmée avec une énergie qui ne semblait per- 
mettre aucune relation possible avec un monde imparfait, De l’autre, 
cette invincible aspiration des êtres vers le Bien suppose, en vertu des 
principes exposés plus haut, une véritable immanence de Dieu en 
ceux qui le réclament. Agnosticisme ou panthéisme, il paraît difficile 
d'échapper à l’une des deux alternatives. Les deux tendances existent 
chez Plotin et trouvent des textes très forts pour les appuyer, Aussi 
les commentateurs, insistant sur certaines expressions et laissant les 
autres dans l'ombre, ne se font pas faute de qualifier trop unilatéra- 
ment la doctrine. Pour Zeller, par exemple, Plotin est nettement pan- 
théiste. Caird, surtout impressionné par le caractère transcendant et 
inconnaissable de l’Absolu, voit en lui un mystique. Le P. Arnou n’a 
négligé aucune série d’affirmations et sur ce point très spécialement, 
son étude consciencieuse et remarquablement informée est un chef- 
d'œuvre de pénétration. Tout d’abord il serait difficile de contester 
«la transcendance de Dieu, dans ce système, par rapport aux autres 
êtres (1) ». Les lecteurs n’en douteront pas après nos précédentes ana- 
lyses. Les preuves abondent. Dieu est cause, mais la cause diffère de ce 
qui est causé. Il est créateur, donc avant tout et au-dessus de tout, ayant 
tout fait ; Il est générateur : s’il doit être de même race que ce qui est 
engendré, il faut pourtant qu’Il en diffère ; 1l est principe, mais le prin- 
cipe n’est pas élément constitutif, partie intégrante de ce qui pro- 
cède de iui. Sans doute on pourrait opposer des formules émanatistes, 
assez fréquentes dans les Ennéades : « De l’Un s’écoulent les autres 
êtres comme les rayons du soleil. Il est la source dont le trop-plein a 
surabondé » (V. 3.12; V. 1.6). Mais ce sont là des images inspirées 
du vocabulaire stoïcien, que l’on retrouverait du reste chez Philon, 
chez Clément d'Alexandrie, chez Origène. Et les mots traduisent des 
idées différentes. « Plotin tient à corriger immédiatement, la plupart 
du temps, le sens que la tradition stoïcienne avait consacré et que 
pouvaient suggérer ses expressions (2). » 

Comment donc à présent interpréter l'immanence divine ? Signi- 
fie-t-elle l'identité de Dieu et du monde ? Nullement. Il faut remar- 
quer d’abord que le terme indique par lui-même la distinction des 
choses. « Être immanent » équivaut à « être dans ». Mais le contenu 


(1) Arnou, Désir de Dieu, p. 156. 
(2) Arnou, Désir de Dieu, p. 159. 
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diffère du contenant. De plus, un examen attentif des textes permet de | 


constater un rapport étroit entre l’idée d'immanence et celle d’origine, 
entre « être dans » et « venir de ». «Dans un autre, parce que Venant 
d'un autre . dre yho yevduevoy dm” dou... Giomep xai ëv &XMw (1); c'est 
même la raison pour laquelle l'être premier est tout en lui-même, ab- 
solument indépendant... il n’est en aucun autre, parce qu’il n’y a rien 
avant lui et ne peut par conséquent venir d’un autre... (2). » Dire 
que Dieu est immanent au monde, ce n’est donc pas autre chose 
qu’accentuer la contingence, la faiblesse, l’indigence du monde, inca- 
pable de se suffire et réclamant sans cesse l’appui du principe pro- 
ducteur qui lui permettra de subsister. Du reste, à parler strictement, 
Dieu n’est immanent à aucun être, mais plutôt toutes les choses sont 


Q 1 . . , , . ,. x ; 
immanentes à Dieu. Et ceci n’est pas une déduction d'interprète, 


mais une simple traduction des Ennéades : « L'âme n’est pas dans le 
monde, c'est lui qui est en elle. L'âme est dans le voùs, Le corps est 
dans l'âme; le voès est dans un autre qui, lui, n'est pas dans un 
autre. il n’est donc nulle part. Et où est le reste? En lui. Toutes 
choses sont en lui, mais lui n’est pas en elles, sans toutefois en être éloi- 
gné.» (V. 5. g). On exprimerait différemment celte idée en disant que 
Dieu est présent au monde. En somme le concept d'immanence chez 
Plotin rejoint celui de participation ou de dépendance d’un côté, et de 
l’autre celui de présence. Dieu est présent partout, car partout il agit 
et l'être se trouve où se développe son action. Il ne s’épuise pourtant 
pas dans cette présence : il n’est pas localisé, emprisonné, délimité 
comme une chose. Présence mystérieuse, mais réelle, que nos concepts 


humains ont peine à embrasser, car leur objet immédiat, leur point. 


de départ est le sensible, et dont seules des images ou des négations 
pourront suggérer l'idée : l'Un n'est pas dans le corps comme dans 
un lieu... ni comme dans un vase... ni comme dans un suppôt.… 

comme une partie dans le tout... ni comme le tout est à la au, % 
ni comme la forme est dans la matière... Il est présent comme le feu 


est présent à l'air. Il est présent et ne se mêle à rien. toutes choses 


sont en lui, — et lui, sans être éloigné d'elles, n’est pas en elles (3). 
— Gette here est intéressante et l'on songe encore ici à Platon. Ce 


(1) Ennéades, V, 5, 9. 
(2) ARNOU, p. 163. Cf. Ennéades, I, à. di 


(3) Ennéades, IV, 3, 20 ; IV, 3, 22; 4512. — Ce qui dans certains 


de ces textes se dit dè Pà ae S ue Au à l’Un. 
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dernier concevait également les rapports du sensible aux Idées comme 
une participation ; il disait souvent une présence (mapoucia). Mais com- 
ment la comprendre ? Faut-il parler d’une imitation ? d’une simple 


relation ? d’une véritable possession des choses par les Idées ? Aucune 


de ces explications n’est satisfaisante et chacune conduit à des diffi- 
cultés inextricables (1). Et Platon, semble-t-il, a dù se contenter 
d'admettre le fait exigé par la raison, mais renoncer à l'intelligence 
du comment. Plotin, à son tour, reprend la doctrine de son maître ; 
il l’approfondit toutefois, en précisant, après Aristote et les stoïciens, 
la notion de présence. {1 montre ainsi que Dieu est toujours le même 
et ne sort pas de soi, qu'il n’est pas dans un lieu et que, s’il est néces- 
sairement présent à tous ceux qui participent de lui, il l’est sans se 
partager en eux : « Chacun en a sa part et tous l'ont tout entier ». 
Cependant il faut avouer que les deux courants de pensée, transcen- 
dance et immanence, restent juxtaposés, sans se fondre pleinement, et 
c'est ce qui justifie les interprétations diverses que l’on a données du 
système. La volonté d'échapper à une identification entre Dieu et la 
créature est très nette chez Plotin. L'Un n’est pas toutes choses, parce 
qu'il n’a pas en soi leurs différences. Mais comme en fait cette diffé- 
rence n'est pas essentiellement unie à l'être qu’elle distingue, remar- 
que finement le P. Arnou, « comme elle s'ajoute à lui du dehors et 
en reste séparable, — outre qu’on ne comprend plus d’où vient ce 
quelque chose, s’il est vraiment quelque chose et ne vient pas de l’'Un 
qui est tout, ou comment il peut être une différence, s’il n’est rien, — 
il semble que logiquement, quand nous nous sommes par la purifica- 
tion débarrassés de toute « différence », nous soyons l'Un par iden- 


Pd 


tité ; si bien que, si l’on considère dans les êtres créés leur différence, : 


comme cette différence ne vient pas de l'Un, on ne voit pas comment 
ils peuvent encore se rattacher à lui — et le plotinisme apparait 
comme une doctrine de transcendance exagérée; ou bien, si on les 
considère comme venant de l'Un et portant en eux sa forme, on ne 
voit plus comment ils s’en distinguent, — et le plotinisme semble 
une doctrine d’'immanence panthéiste (2). » La théorie des relations 
de Dieu avec la créature réclamait encore des perfectionnements et il 
fallait compléter les idées de participation et de présence par celle 
d'analogie. Ce sera plus tard l’œuvre de S. Thomas. 


(1) Parménide, 131-135. 
(2) Annou, p. 187. 


188 J. SOUILHÉ 


On comprend dès lors que le moyen pour l'âme d'atteindre l'objet : 
suprème delson désir sera de rentrer en elle-même et de retrouver 
par Je recueillement le dieu intérieur dont elle porte la trace : « Celui 
qui aura appris à se connaître, connaîtra en même temps d’où il 
vient (1)». Il remontera à sa source, à son centre, à sa fin, et dans ce 
sanctuaire intime il-coïncidera avec son Bien. Mais tout être qui n’est 
pas l’Un est éparpillé dans l’espace et dans le temps. Il faut qu'il se. 
concentre et s’unifie pour posséder le Dieu très simple ; il doit sup- 
primer l'obstacle, s'affranchir de la multiplicité et de la dispersion. 
De là suit la nécessité de la purification. La doctrine de la xdapors est 
fort importante dans l'histoire ascétique et mystique du christianisme. 
Ses théoriciens ont utilisé sans nul doute les riches analyses fournies 
par les néo-platoniciens. Mais ceux-ci à leur tour n’en sont pas les in—— 
venteurs. Les méthodes de purification étaient en usage dans les mys- 
tères d’Eleusis ou les cercles de l'Orphisme : elles consistaient en cou- 
tumes assez grossières qui avaient pour but de sauver l'âme du cercle 
indéfini des naissances. Très probablement les Pythagoriciens ont 
transposé un concept, religieux par son origine, et l'ont introduit dans 
la spéculation philosophique. Pour eux, le corps est le tombeau de 
l'âme : côux cfua, disaient-ils en jouant sur les mots. Celle-ci cher- 
chera à se libérer, non par le suicide, mais par tout ce qui pourra lui 
faire oublier son importun geôlier : par l’art, la musique en particu- 
lier; par la science et la science désintéressée : telles seront les « puri- 
fications ». Platon pensait de mème.: le Phédon en fait foi (2), et, 
pour être bref, on trouvera dans le Sophiste un passage fort curieux 
où le philosophe, se servant, suivant un procédé qui lui est cher, de 
comparaisons médicales, montre la nécessité pour l’âme d’une xddapotç : 
opération qui consiste dans la réfutation, dans l'expulsion de ces fan- 
tômes dont parle Théélète, dans le bannissement des opinions qui. 
voilent les connaissances réelles, en un mot dans la dialectique qui 
élève l'intelligence au-dessus du sensible et la met directement en face 
de la vérité (3). Il faut rendre limpide l’œil de J’âme : la pratique 
des vertus, les vertus elles-mêmes, celles que Platon appelle « popu- 
laires » ou « politiques », distinctes de la vertu par excellence qui est 
la contemplation, l'étude des sciences, ne sont pas un but, mais un 


(1) Ennéades, VI, 9, 7. 
(2) Phédon, 64 C.-68. 
(8) Sophiste 227-930 C. 
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moyen pour assainir et purifier ce regard intérieur (1). L'œil de 
l'âme : Plotin ressuscitant cette métaphore, reprend les analyses pla- 
toniciennes, les combine avec les applications très particulières qu’a 
faites Aristote de la xdfaæpai à propos de la vertu purificatrice de la 
musique et de la tragédie, insiste même sur les exagérations des stoï- 


_ciens ou de Philon, et s’efforce de dépouiller l'être de tout ce qui en 


lui n’est pas l’unique similitude avec l'Un. On doit tout retrancher : 
äpele mévra (V. 3. 17). Le sage se détache des choses sensibles, des 
plaisirs du corps, même de la raison, de l'exercice de ces facultés qui 
supposent multiplicité et dispersion, de tout ce qui est, au sens le 
plus étymologique du mot, passion. Si l’on ne se détache pas, on reste 
vide de Dieu... Däns cette doctrine du renoncement nécessaire qui 
prendra une autre valeur pour les ascètes chrétiens, deviendra plus 
cohérente et sera inséparable de l'amour, il reste chez l’alexandrin 
une imprécision tenant au fond même de son système. Comment 
comprendre cette xad@æpai ? Comme une séparation matérielle ou 
commeun détachement de la volonté? «En fait, remarque le P. Arnou, 
parce qu'il n’accordait à la volonté qu’un rôle très effacé et paraissait 
ignorer le pouvoir qu'elle à de se travailler, de se corriger, de se per- 
fectionner elle-même, Plotin en était réduit à une conception qui, 
nous le verrons, ressemblait beaucoup, malgré ses dénégations, à une 
séparation matérielle (2) ». Ce qui distingue les êtres, en effet, c’est 
la différence, l’étepérns, qui s'ajoute à chaque être comme la partie 
s'ajoute à la partie. Et tout degré d’être est marqué par une nouvelle 
addition. La descente se traduit ainsi par un progrès dans la multipli- 
cité. Il n’y a donc pas d'unité essentielle en eux, mais chacun peut 
être considéré comme un ensemble de formes ou de différences super- 
posées. Dès lors la xd0xpoi est possible qui est un retranchement de 
ces différences. Elle consistera tout d’abord à n'agir plus selon 
l’homme sensible, puis, par une purification plus avancée, à n'agir plus 
selon l'âme, c’est-à-dire selon là faculté de raisonner, à ne plus vivre 


que de ce qui « dans l’âme n’est pas l'âme » (V, 5. 8) ou de ce qui di- 


rectement est capable d’un contact avec l'Un, de s’abîmer, de se per- 
dre en lui presque jusqu’à l'identification. 

S’unir à Dieu, tel est précisément le terme et la récempense de la 
xddapas. La contemplation unifiante a lieu quand l'âme a fermé ses 


(1; République, VI, 518 C. et sqq. 
(2) Arnou, p. 202. 
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portes à tout ce qui là tire hors d'elle-même, quand elle a fait le ; 
silence dans ses sens, dans ses facultés, dans son intelligence elle- 
même, dans l'intelligence qui raisonne et connaît en se distinguant de 
son objet, quand elle pense en un mot par le vois xafapds, par cette fine 
pointe de l'esprit qui est elle et qui n’est pas elle, qui est elle lors- 
qu'elle s'en sert, qui n’est pas elle, car ce vois la dépasse : commun à 
tous les hommes il demeure indivisible et partout le même ; particu- 
lier à chacun d'eux, l'âme raisonnable le possède tout entier (L. 1. 
Sr LE 12); Plotin en parle comme Aristote parlait de cet intellect 
séparé (vod ywotorés) qui met en acte la pensée (1. À cet esprit très 
pur vers lequel nous nous élevons, et cela par notre effort individuel, 
en nous dégageant de l'effusio ad exieriora, il est donné de toucher 
Dieu. Dieu se donne, Il fait briller soudain une lumière intérieure 
inattendue et imprévisible, Il envahit et possède l'âme comme lins- 
piration ravit l'esprit des initiés ou des prophètes. Plotin accumule 
les expressions qui peuvent suggérer la nature de cet état d'union : 
c'est une vision, une contemplation, mais une vision sui generis où le 
sujet ne se distingue plus de l’objet, où l’on n’a plus conscience de 
soi. Et il le faut bien, sinon on n'atteindrait pas la connaissance 
suprême. Là où le sujet s'oppose à l’objet, il reste une altérité qui 
sépare et l'union n’est plus parfaite. Et là où subsiste la conscience de 
” soi, il y a distinetion du connaissant et du connu... C’est encore un 
contact, une touche qui enlève sur le moment la possibilité d’en par- 
ler et d’en raisonner ; c'est une présence, un commerce intime, beau- 
coup plus intime que celui de l'intelligence avec l'intelligible ; c’est 
, une extase (éxotasw), une sortie de soi par laquelle l’âme se trouve éle- 
vée à un état supérieur, mais qui se concilie avec une certaine stabi- 
lité (ordox), la stabilité des êtres pleinement enracinés dans la terre 
féconde qui leur a donné naissance ; c’est une simplification (érhwo) 
de l’âme remontant vers ses origines, tandis que sa descente a été une 
chute dans la multiplicité du monde sensible ; c’est un abandon de soi, 
une tradition à quelqu'un d'infiniment grand et d’infiniment riche, 
grâce à laquelle on achève en soi ce qui demeurait insuffisant. Enfin 
cet état est celui de la béatitude, car le bonheur consiste en la pos- 
session du vrai bien, bonheur qui ne supprime pas sans doute tout 
désir : ici-bas d’abord, il reste une certaine appréhension} une crainte. 
de déchoir, mais même quand un jour l'âme sera entièrement séparée 


(1) De Anima, I, ch. 5. 
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du corps, le désir, sans être ni souffrance ni privation, ”subsistera 
cependant sous la forme de:l’amour. Et ceci s'explique, car si la con- 
templation suppose l'immutabilité, elle n’est pas insensibilité stupide. 
Elle supprime l’action entendue au sens inférieur du retour vers les 
choses extérieures, mais elle comprend une activité supérieure, essen- 
tielle à l'acte de connaître, activité créatrice qui oriente les êtres vers 
leur plénitude, vers leur perfection (1). Il est difficile de formuler 
en langage humain ce qu'est cette union. Plotin accumule les expres- 
sions, il multiplie et varie les façons d'expliquer, il les corrige les 
unes après les autres, mais il sent à tout moment son impuissance à 
clarifier ce qui se dérobe au concept. Comment, en effet, définir cet 
acte où se confondent dans une ineffable unité l'être pensant et l’objet 
de sa pensée? Aussi pour essayer d'en donner une idée, recourt-il 
aux métaphores, aux comparaisons : « Dans l'intuition intellectuelle, 
l'intelligence voit, grâce à une lumière étrangère, les objets illuminés 
par celte nature première (l’'Un), et en eux elle voit vraiment la lu- 
mière intelligible. Mais comme elle se tourne vers les objets éclairés, 
elle ne distingue pas la nature même qui les éclaire. Qu'’elle néglige 
au contraire les objets pour ne contempler que la clarté qui les rend 
visibles, elle verra la lumière même et le principe de la lumière. Mais 
ce n’est pas hors d'elle que l'intelligence contemple cette lumière in- 
telligible. Revenons donc à la comparaison de l'œil : l’œil ne voit pas 
d’abord la lumière extérieure et étrangère, mais il est frappé en un 
instant par une clarté qui lui est propre et bien plus éclatante ou par 
un rayon qui jaillit de lui-même la nuit au milieu des ténèbres. Ou 
encore quand il ne veut rien voir d'extérieur, il ferme les paupières et 
produit sa lumière, ou bien pressé par la main la perçoit jaillissant 
en lui. Alors sans rien voir il voit et il voit plus qu’à tout autre mo- 
ment, car il voit la lumière ; tout le reste, « sont des formes lumineu- 
ses, ce n’est pas la lumière... » (V. 5. 7). Maïs il y a mieux, cariciil 


4) ArNou, Ioëtç et Eewpix. — Le P. Arnou oppose l’acte de la 
connaissance suivant Plotin à la façon dont les stoïciens le conçoivent : 
« Les stoïciens se sont trompés, dit-il, en n’y voyant qu’une opération 
purement réceptive et passive, telle l'inscription de caractères sur une 
tablette » (p. 86). Cette assertion ne me paraît pas très exacte. Le stade 
purement passif n’est pas encore la connaissance ; il n’en est qu’un élé- 
ment et demande à être complété par une réaction de lesprit qui est 
vraiment une action plutôt qu'une affection ou une passion de l’âme. Ce 
point à déjà été bien mis en lumière par Brocuarp, dans sa thèse latine 
de doctorat : De assensione stoïci quid senserint, Nancy, 1819. 
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reste une distinction entre la lumière et l’œil voyant; un autre exem- 
ple est peut-être plus proche de la réalité : c’est celui du lecteur tel- 
lement absorbé qu'il perd, pour ainsi dire, conscience de son acte et 
s'identifie avec l’objet de son attention ; celui de l'artiste qui admire 
un chef-d'œuvre et s'assimile aux images qui le ravissent au point de 

supprimer tout retour sur sa contemplation (I. 4. 10; VI. 7. 35). Cet 

état est l’extase, le transport, l'ivresse, la possession divine que Plotin 

compare aussi à l'initiation mystique, inconscience si l'on veut, à 

supposer que l'on entende par là l'incapacité de fixer par des concepts 

cette activité de l'esprit, mais plutôt conscience supérieure « transpa- 

rente pour elle-même et qui se rend un témoignage sans hésitation et 

sans défaillance.» (1) « Alors l’âme ne se meut plus, parce que Dieu 
n'est pas en mouvement ; à proprement parler, elle n’est plus âme, 

parce que Dieu ne vit pas, mais est au-dessus de la vie ; elle n'est pas 

non plus intelligence, parce que Dieu est au-dessus de l'intelligence, 

et il doit y avoir assimilation complète entre l'âme et Dieu. Enfin 
l’âme ne pense même pas Dieu, parce que dans cet état elle ne pense 

pas du tout (VI. 7. 35) ». Cela c’est le terme suprême du désir, le 

retour à Dieu, dans (2). 

Telle est la mystique de Plotin. S'appuyant sur le platonisme, uti- 
lisant les mêmes procédés, passant par des voies identiques, elle 
aboutit cependant à des conclusions divergentes. Si ce travail n’était 
déjà aussi long, on pourrait montrer par où diffèrent ces deux doc- 


2 


(1) ArNou, Désir de Dieu, p. 309. 

(2) Plotin a-t-il fait l'expérience de ce qu’il décrit P Porphyre con- 
naît quatre cas où son maître semble avoir éprouvé cet état extatique. / 
Plotin lui-même parle avec la conviction et la certitude de quelqu'un 
qui a vu. Expliquer ce phénomène par des troubles d’imagination est 
un peu simpliste. De par ailleurs il est difficile d'interpréter avec pré- 
cision les textes des Ennéades. Plotin affirme la supériorité et la béati- 
tude de ses visions. Mais il se contente de comparaisons pour les expli- 
quer, souvent de comparaisons empruntées aux cérémonies sacrées et 
à l'initiation mystique. On ne distingue pas toujours ce qui est exemple 
de ce qui est application. Mais est-il impossible psychologiquement que 
certaines âmes, dans des circonstances sans doute fort rares, grâce à une 
habitude d’intense recueillement et de concentration, puissent arriver 
parfois à se saisir comme dans un éclair, par un acte intuitif qui exclut 
tout procédé d’abstraction ? C’est vers cette solution que penche le P. Ar- 
nou. On ne voit pas qu’elle soit a priori insoutenable et les progrès de 
la psychologie pourraient peut être en vérifier le bien-fondé. Cf. Désir 
de Dieu, p. 272 à 283. 
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trines religieuses et comment l'esprit néo-platonicien qui est par tant 
de côtés l'épanouissement normal du platonisme, ,s’en sépare ici pro- 
fondément. Je me contenterai d'indications, quitte à développer plus 
tard un sujet intéressant pour ceux qui aiment à suivre la filiation des 
idées. On parle parfois de Platon mystique : l'expression est à moitié 
exacte, si l’on entend par là un mode de pensée analogue: à celui de 
Plotin. Oui, Platon parle aussi de « purifications », il exhorte à la 
« fuite du corps », au silence des sens; il exige des philosophes une 
discipline austère qui apprenne à l'intelligence à s'exercer en renon- 
çant à des points de départ d'origine matérielle, et, avant Plotin, il 
distingue une double dialectique, l’une inférieure, basée sur le sensi- 
ble, l’autre supérieure, en faisant complètement abstraction (1). Il 
recommande-encore la ressemblance avec Dieu (émolwois dû, Théétèle 
176 B). Mais il s’agit non d’un terme suprême à atteindre, de l'union 
ineffable de Plotin : c’est par la pratique des vertus que se réalise 
cette ressemblance et elle est un moyen pour parvenir à la parfaite 
connaissance, une voie qui permettra à « l’œil de l’âme » de contem- 
pler la vérité. Cet ascétisme aboutit à l’union du voÿs avec les Idées, 
mais tandis que Plotin paraît absorber l’âme en Dieu dans cette union 
extatique et veut qu’elle suspende toutes ses fonctions intellectuelles 
pour s'élever au-dessus de ses propres moyens, Platon reste foncière- 
ment rationaliste.. L’intuition intellectuelle est un mode supérieur de 
connaissance, mais un mode humain qui ne transporte nullement 
l'esprit au-dessus de lui-même : c'en est au contraire le perfectionne- 
ment; le sujet garde toujours claire conscience de son acte etse distin- 
gue très nettement de son objet. L'état de possession, décrit par Plotin, 
est plutôt considéré par Platon comme un état inférieur. Le philoso- 
phe athénien ne fait pas grand cas de ce délire enthousiaste, de cette 
sorte de ravissement où la divinité semble se substituer à la raison : 
là n’est pas la vraie connaissance. Tout au plus en serait-ce une imi- 
tation ou parfois peut-être un moyen d'y parvenir. Enfin Plotin ayant 
mené l'âme jusqu’à la vision veut qu’elle s’y abandonne le plus possi- 
ble sans retour. Redescendre dans la sphère des apparences sensibles 
constitue pour elle une déchéance. Platon, au contraire, demande au 
philosophe qui a vu la vérité de revenir dans ce monde et de commu- 
niquer à ses semblables les lumières qu’il a reçues. Celui dont la rai- 
son a été initiée aux mystères des réalités sans voile ne doit pas se 


(4) PLaTon, Républ., L. VII et PLonin, Ennéades, I, 8.1; VE, 5, 2. 
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perdre dans une méditation égoïste et stérile, mais il a contemplé 
pour agir et pour diriger : le plus grand parmi les spéculatifs sera 
aussi le plus compétent parmi les organisateurs (x). 

On aimerait encore à savoir quels rapports existent entre cette 
mystique néo-platonicienne et la mystique chrétienne. Un travail 
d'ensemble qui ne soit pas superficiel exige tout d'abord une série de 
monographies et d’études indépendantes. La tâche est immense, mais 
ce n’est qu’en déblayant ainsi peu à peu le terrain et en multipliant 
les analyses de détail qu’on rendra possible une synthèse solide. On 
comprendra que je renonce à essayer même quelque chose d’'appro- 
chant. Je livre simplement au lecteur, avant de terminer, quelques 
réflexions qui me sont suggérées par le livre du P. Arnou. Certaines 
différences sont d’abord manifestes qui permettent de distinguer radi- 
calement les deux mystiques. Si Plotin n’est pas, de volonté, pan- 
théiste, sa doctrine conduit du moins logiquement à l'identité de 
Dieu et de la créature : très légitimement un Spinoza ou un Hegel ont 
pu se réclamer de son esprit. Les écrivains chrétiens se sont toujours 
efforcés, au contraire, de concilier leurs formules avec les exigences 
du dogme et de transformer ou d’expliquer les expressions plotinien- 
nes conformément à l’enseignement traditionnel de l'Eglise. Le philo- 
sophe alexandrin semble faire de cet état d'union une conquête de 
l’âme possible à tous ; il suffit de vouloir; et par un simple effort per- 
sonnel on goûtera Dieu. L'idée de grâce, de don gratuit, paraît à peu | 
près absente de son œuvre, si bien que ce contact supra-rationnel de 
l'âme avec son Bien est accessible dès ce monde à qui prend les 
moyens ; il est normal et souverainement désirable. Les mystiques 
chrétiens, eux, ont toujours considéré l'élévation à cette connaissance 
de Dieu comme une faveur gratuite qui n’est pas donnée à tous, 
qui reste même le privilège d’un petit nombre. Il n’y a pas de méthode 
certaine pour y parvenir, et, du reste, ce n’est pas en cela que consiste 
la perfection, mais dans la pure conformité à la volonté divine. 
L'union extatique est pour une autre vie : ici-bas la voie la plus com- 
mune et peut-être la plus sûre, est la foi, l'intelligence de Dieu « per 
speculum in aenigmate. » Enfin même ces faveurs sublimes, quand 
elles sont accordées à des âmes choisies, ne sont pas le but suprême : 
elles ne dispensent pas des vertus, et surtout elles n’isolent pas dans 
un égoïsme transcendant. Elles sont plutôt une source féconde d’ac- 


(1) Républ., L. VIL. 
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tion : ceux qui ont vu redescendront vers les prisonniers de la caverne, 
pour parler le langage de Platon, et dépenseront à leur service les 
trésors d'énergie puisés dans la contemplation : « La soif des âmes 
est l'attrait que le Seigneur m'a donné (1) », disait Sainte Thérèse, 
et ailleurs, écartant la crainte qui pourrait détourner le privilégié de 
Dieu de ce retour vers les choses terrestres, elle ajoute : « Le contact 
de leurs mondanités et de leurs vices ne lui fera aucune fâcheuse im- 
pression : loin de lui nuire, il lui sera utile, en lui imprimant un nou- 
vel élan vers la sainteté. De telles âmes sont déjà fortes, et Dieu a 
fait choix d’elles pour travailler au bien des autres; mais cette force, 
je le répète, n’émane que de lui (2) ». 

Parmi les formes chrétiennes de la mystique, on rapprocherait 
plutôt de celle de Plotin la forme hétérodoxe du quiétisme : ici et là 


mêmes exagérations sur l’excellence et la supériorité de cet état extraor- 


x 


dinaire, sur la possibilité donnée à tous d’y parvenir, sur le dégoût 
de l’action et la passivité recherchée et voulue qui abolit tout mou- 
vement, amortit le vouloir, supprime l'exercice de la vertu. 

Ges brèves réflexions, forcément incomplètes, peuvent suggérer 
quelques divergences qui mettent une barrière entre la mystique 
païenne et la mystique chrétienne. Il n’en reste pas moins vrai que 
les ressemblances restent parfois frappantes, ressemblances surtout 
dans les expressions ou dans l’exposé systématique de la doctrine. 
L'influence néo-platonicienne est indéniable et s’est principalement 
exercée sur les auteurs chrétiens des premiers siècles vivant dans un 
milieu tout imprégné de philosophie grecque. Jusqu’à quel point et 
dans quelle mesure ? Des travaux comme ceux du P. Arnou aideront 
à en décider. 

Vais, près Le Puy. | Joseph SouiLxé. 


(4) Fondations, ch. 1. 
(2) Vie écrite par elle-méme, c. 21. 


COMPTES RENDUS 


J. Duperray. __ Le Christ dans la vie chrétienne d’après 
saint Paul. Gand, imp. « Veritas » et Lyon, librairie du 
Sacré-Cœur, 1920, 8, XIII-204 p., 3 fr. 50. | 


« Page de théologie biblique », par la méthode qui y est suivie, la 
thèse de M. J. Duperray, se présente comme étant aussi, « par son 
objet, une étude de spiritualité ». Comme « théologie biblique », toute- 


- fois, elle est surtout un résumé et souvent une transcription de la 


Théologie de saint Paul du P. Prar (1). L'intérêt en est donc principa- 
lement d'ordre « spirituel ». L'auteur (/ntrod. p. VIIT) a cru distinguer 
chez certains auteurs catholiques, même parmi les meilleurs, une cer- 
taine tendance au panthéisme (2). A côté (p. IX), il signale « l'erreur 
des protestants et des modernistes sur le Christ mystique» qui leur 
fait préférer «l'adhésion simple de la foi » à «la pratique de la 
loi ». De cette erreur lui semble dériver (p. X) «une tendance à 
opposer l'union du Christ à l’imitation du Christ, une tendance à 
réduire l’importance de l'exercice des vertus au profit d’une oraison 


() Quatre chapitres : I. L'incorporation au Christ : le fait de l’union 
au Christ; la nature de l’union au Christ; les conséquences de l’union 
au Christ, — II. La vie dans le Christ. — III. La glorification dans le 
Christ. — IV. Le Christ dans la vie de saint Paul. — Suivent, en appen- 
dice, trois notes fort intéressantes sur A): L’analogie de la greffe dans 
saint Paul ; B) : Le sens du passage 1 Cor. IL, ? ; C) : L’humilité d’après 
saint Paul. 

(2) L’auteur cite à ce propos (des « expressions panthéistes ») Mgr de 
Ségur et le P. Surin, p. VIII. N’est-ce pas aller un peu loin P Lui- même, 
dans sa conclusion, p. 186, comme « correctif À une piété deve- 
nue chez quelques-uns beaucoup trop individualiste », et comme « fon- 
dement d’une piété parfaitement sociable », propose «le Christ homme 
universel en qui nous sommes religieusement un... parce que de Dieu, 
du Christ et de nous tous, si nous y Co il se fait un vivant 
immense, immensément multiple et cependant un »... Y a-t-il si loin de 
ces expressions à celles du P. Surin ou de Mgr de Sr à 
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plus ou moins affectueuse, d’un abandon imaginaire et d’une union 
vague ». C’est sur les questions mêmes qui donnent lieu à ces 
« déviations principales de la spiritualité », qu’il se propose de re- 
chercher la pensée de saint Paul. Résolu d’ailleurs à rester en dehors 
des controverses d'école, il promet dès l’abord que, pour dégager 
cette pensée dans toute sa complexité, il saura-en respecter jusqu’à 
l’imprécision (p. XI). 

La promesse semble très exactement tenue ; l’auteur n'a pas 
dépassé son but. Du moins l’a-t-il atteint en dégageant ce qu'il 
appelle (p. 70) « le principe et les principales directives de l’ascèse 
catholique » d’après saint Paul. L’incorporation au Christ qui 
s'inaugure au baptème étant à la fois un mystère de mort et 
un mystère de vie, l’ascèse catholique est simultanément une œu- 
vre de mort et de vie, un programme de mortification et de libéra- 
tion... La mort est le moyen pour arriver à la vie, qui est la fin. Le 
chrétien travaille à l'épanouissement, à l’embellisement de son âme. 
« L'homme intérieur » s’élève sur les ruines de « l’homme extérieur », 
notre ascèse n’est pas destructrice, mais constructice » Aussi, «n'est-ce 
pas par une simple adhésion de foi au Christ mort et ressuscité que le 
chrétien s’approprie ces fruits de mort et de vie... C’est par la pratique 
des vertus, c’est par l’imitation du Christ à chaque instant quele chré- 
tien « réalise » la grâce de son baptême... « Travaillant toute sa vie 
à en accomplir en lui la signification, il devra à la suite du Christ 
souffrir comme lui, mourir comme lui à tout ce qui est étranger à la 
vie nouvelle » qu’il a reçue au baptême. A ce prix seulement «s’opé- 
rera en lui à la longue le mystère de la Passion et de la Résurrection 
du Sauveur » dont le baptême est le symbole ; au lieu de les « imiter 
comme une copie ou un Christ en miniature, il les prolongera, les 
continuera comme le membre suit la tête » et ainsi « la doctrine de 
l’incorporation au Christ » cessera-t-elle d'être « une simple compa- 
raison » pour devenir « une réalité » (p. 71). 

Le chapitre second est spécialement consacré à cette imitation du 
Christ. C’est où l’on attendrait une explication nette sur cette « ten- 
dance à opposer l'union du Christ à l’imitation du Christ », que l’au- 
teur a signalée comme dérivant de l’erreur protestante et moderniste. 
Mais c’est où, sans doute, il a craint de dépasser son but. Certaines 
. notions que son étude semblait devoir l’amener à clarifier, demeurent 
_ particulièrement imprécises. 

Le « Christ mystique » est pris, non plus au sens de ce « corps 
mystique » dont nous sommes les membres et le « Christ naturel » le 
chef, mais au sens du Christ ressuscité et glorieux ; et c'est surtout le 
« Christ mystique » ainsi entendu que, par opposition au Christ his- 
torique et au Christ naturel, le chrétien doit se proposer d’imiler : 
« Le Christ dont saint Paul nous recommande limitation, n'est pas 
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seulement Jésus dans sa vie terrestre passée, c'est Jésus-Christ, tête du 
«corps mystique », Jésus ressuscité et vivant glorieux à la droite du 
Père (p. 87-88). « C'est à travers le Christ mystique que [Paul] aper- 


çoit le Christ historique, comme un moment détaché de la vie de celui 


qui est toujours vivant. Mais ce quele souvenir du Christ naturel perd, 
la réalité du Christ mystique le gagne » (p. 89). Plusieurs, nous le 
craignons, se demanderont ce que cela veut dire. Et de même à pro- 
pos de ces phrases, qui cependant résument et concluent : « Saint Paul 
invite ses chrétiens sitôt baptisés, non plus seulement à imiter mais à 
reproduire pour leur compte les mystères du Christ mort et ressuscité; 
dès ce moment, à avoir les sentiments (mort au péché, vie en Dieu) du 
Christ; à s’unir au Christ par la participation directe de son Esprit 
vivant en eux ; à tendre non plus seulement à l’imitation mais à l’u- 
nion mystique au Christ vivant lni-même dans le chrétien » (p. 92). 
Qu'est-ce que cette distinction entre l’imitation du Christ et la repro- 
duction par le chrétien lui-même des mystères du Christ mort et res- 
suscité? Que cette invitation à la participation directe de l'Esprit 
vivant en nous, comme au moyen de nous unir au Christ ? Que 
cette union mystique au Christ vivant déjà dans le chrétien, qui 
s'ajoute à son imitation? De cette « union », pour en expliquer la 
nature, on a dit seulement (p. 30) qu'elle était « mystérieuse et sur- 
naturelle »; ce qui n’est pas pour en donner une idée fort claire; et 
comme, d'autre part, cette « imitation » comporte déjà une « imita- 
tation profonde des sentiments intérieurs du Christ dans ses grands 
mystères, du Christ dans sa préexistence divine, du Christ dans ses 
grands mystères de l’Incarnation et de la Rédemption, surtout du 
Christ mystique » (p. 92), l’on a quelque peine à se retrouver parmi 


’ 


ces mots qui en imposent : l’impression finale est plutôt celle d’une. 


pensée qui n'arrive pas à se définir. 

_ Du moins, l’imitation du Christ ainsi dégagée de saint Paul ne 
saurait-elle se confondre avec celles qu’on oppose parfois à l’union au 
Christ. L'auteur, nous l'avons dit, voit dans cette opposition une con- 
séquence de l'erreur protestante et moderniste. Et dans ces milieux, 
en effet, il est classique de dénoncer ce qu’on appelle « l’imitation as- 
cétique » du Christcomme une des déformations les plus monstrueu - 
ses de l'esprit du Nouveau Testament. C’est celle qui a prévalu au 
Moyen-Age et qui consiste à s’éprendre de certains traits de la vie du 
Christ pour s'appliquer à les cepier et à les reproduire en soi. Elle se 

‘ personnifie, dit-on, en saint François d’Assise (1); l'Imitation de J. C. 


() « The relation of His followers to Jesus is something more than 
that of those who are striving to copy a model. Christ is example in a 
deeper sense... An example for personal life must in any case be some- 
thing better than a mould for the multiplication of its own form... The 
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elle-même en porte encore la trace (r) et il a fallu Luther (2), avec son 
retour à l’union au Christ par la foi, pour rendre au monde le sens 
exact de ce que comporte ou représente la véritable imitation du 
Christ. Prendre exemple sur Lui et « marcher en Lui » ne consiste 
pas « à le copier au sens étroit de ce mot, mais à recevoir son Esprit, 
à se pénétrer de sa pensée, et à le laisser se former en nous » (3). 
Manifestement M. Duperray s’est appliqué à montrer que l’imitation 
du Christ d’après saint Paul, tout en étant à base d’ascétisme, ne sau- 
rait, néamoins, donner prétexte à l'opposition ainsi établie entre une 
copie toute formelle de ses gestes et une union profonde avec sa per- 
sonne. À ce point de vue sa pensée est fort nette et personne ne sau- 
rait s’y méprendre. 

Il est vrai que lui aussi écarte comme étrangère À la pensée de 
saint Paul ce qu’il appelle une « copie étroite des gestes extérieurs de 
la vie terrestre du Christ historique » {p. 92). Il parle à ce propos 
d' «imitation servile... (p. 91), mesquine..., superficielle, par le de- 
hors » (p. 86), s’attachant à « relever tel ou tel menu geste de la vie 
terrestre du Christ» (p. 84) afin de l’imiter « comme une copie ou un 
Cbrist en miniature » (p.71). Etplusieurs de ces expressions rappellent 
sans doute les traits mêmes sous lesquels on se plait ailleurs à repré- 
senter limitation ascétiqueet catholique du Christ. Mais ici l’imitation 


. ainsi qualifiée est purement schématique; le relief qui lui est 


donné n’est que pour faire ressortir le trait caractéristique de l’imi- 
tation recommandée par saint Paul, à savoir, « l’imitation profonde 
des sentiments intérieurs du Christ » (p, 92). Ce à quoi « s’occupe le 
disciple de Paul, c’est à prendre conscience chaque jour davantage de 
son union au Christ et à y répondre pour sa part de plus en plus par 


conception of discipleship has sometimes been much distorted. In the 
Middle Ages the dominant thought was asceticism. ‘l'he ascetic imitation 
of Christ, of which St Francis is the most noteworthy example, selects 
certain traits in His life, and by undue emphasis upon these, toget her 
with a neglect of others, produced a distorted image... These three [il 
vient de signaler deux autres conceptions] are perhaps the most impor- 


_ tant types of perversion of the N. T. idea of Christ’s exampleship. » J.R. 


yAN Pezr, art. Example dans le Dictionary of Christ and the Gospels de 
Hasrines, I, 3 et 5; vol. I, p. 556b et 5572). Cf. aussi R. MackINrosn, art. 
Imitation dans le même Dictionary, p. 780-781. 

() Zbid. p. 557b et 750b. 

(2) « Where St Francis failed, Luther triumphed » (MacxinrTosx, loc. 


cit, p. 780b. 


(3) « To do all «in the name of the Lord Jesus »... just this, after 
all, is what is meant by following Christ. Our task is not in the narrower 
sense to copy Him, but to receive His Spirit, to understand His mind, to 
let Him be formed within uns. So we shall also « walk in Him » (van 
Pecr, loc. cit,, p. 5572). 


_— 
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l'imitation des grands sentiments du Christ mort et ressuscité » (p. 88). . 
Que pareille préoccupation ne soit pas exclusive d’une application à 
reproduire aussi tel ou tel des traits extérieurs de la vie du Christ ; 
qu’elle ait été en fait la préoccupation constante des grands représen- 
tants de l’ascétisme catholique, l’auteur n'avait pas à le montrer. A 
l’occasion et en note (p. 86), il rappelle que la doctrine de M. Olier, 
avec sa distinction dans le Christ d’une « vie intérieure » et d’une 
« vie extérieure » est une excellente illustration de la pensée de saint 
Paul, Il signale de même (p. 112), les rapprochements à faire entre la 
doctrine spirituelle de saint Paul et celle des « Exercices spirituels » 
de saint Ignace. Mais était-il indispensable d’insister davantage ? Pour 
trouver de la mesquinerie ou de la serviité au « quid nunc Christus 2» 
de saint Vincent de Paul (x), il faudrait ne rien savoir de sa vie et de. 
son cœur ; et pour montrer par contre le sens profond où l’entendaient 
ceux à qui il le donnait pour mot d'ordre, il suffirait de ces deux phra- 
ses relevées au hasard dans la lettre d’une de ses correspondantes : 
« J'ai été deux fois visiter les prisonniers, dans cette pensée que Notre 
Seigneur disait en l'Evangile : j'ai été prisonnier... Je suis prête à 
tout perdre et tout quitter, préférant l'humilité à toutes les consola- 
tions et biens. L'exemple de mon Sauveur est bien puissant, qui a 
quitté le sein de son Père pour la venir pratiquer dans la pauvreté et 


(1) « Dans tous ses actes publics ou privés, dans toutes ses détermi- 
nations, Jésus-Christ était le grand livre qu'il consultait, le miroir dans 
lequel il ne cessait de regarder, le modèle auquel il tâchait de se con- 
former aussi parfaitement qu’il en était capable : « Comment Notre-Sei- 
gneur eût-il parlé ou agi dans cette occasion ? De quelle façon ferait-il 
ceci ou cela P Quid nunc Christus P » (Saint Vincent de Paul et le sacer- 
doce, par un prêtre de la Congrégation de la Mission, 1900, p. 152). 

«Le secret de sa puissance civilisatrice et sacerdotale se trouve dans 
les paroles qu’on lui entendait souvent répéter: Rien ne lui plaisait 
qu'en Notre-Seigneur Jésus-Christ, qu'il s’efforçait d’imiter en loutes 
choses. Que ferait, que dirait Notre-Seigneur, s’il vivait à ma place? 
Voilà la question quil se posait et il réglait sa conduite sur les exemples 
du Sauveur. » (Lettre du cardinal Richard à son clergé, citée dans l’ou- 
vrage ci-dessus, p 3). Le tout d’après ABeLLy : La Vie du vénérable Vin- 
cent de Paul, 1. IN, ch. 8, éd. de 1664, t. If, p. 87. Le même ABeLLy, dit 
encore de lui: «Ayant très sagement jugé qu’il ne pouvait marcher ni 
conduire les autres par une voye plus droite ny plus assurée, que par 
celle que celuy qui est le Verbe et la Sagesse de Dieu mesme lui avoit 
tracée par ses exemples et par ses paroles, lesquelles pour cet effet il 
avoit toujours présentes en son esprit, pour se mouler et former en tout 
ce qu’il disoit et faisoit sur cet Original de toute vertu et sainteté » 
(iv. HT, ch. 24, p. 332). 
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anéantissement » (1). On reconnaît saint Paul (2), et aussi saint Gré- 
goire le Grand: Dominus et Salvator noster, fratres carissimi, aliquando 
nos sermonibus, aliquando vero operibus admonet. Ipsa etenim facta 
ejus præcepla sunt, quia, dum aliquid tacitus facil, quid agere debea- 
mus innolescit (3). La méditation des mystères du Rosaire, si caracté- 
ristique, elle aussi, de la piété catholique, n'exclut pas non plus, que 
l’on sache, la pénétration des sentiments intimes du Christ mort et 
ressuscité. On se demande enfin comment saint François d'Assise a 
bien pu passer pour le représentant d’une imitation du Christ toute 
par l'extérieur : si personne jamais a paru rivaliser avec saint Paul dans 
l’attachement personnel et passionné au Christ, c’est bien celui qui, 
comme lui, a fait fi de tout ce qui n’est pas la connaissance et l’amour 
du crucifié. Aussi ne saurait-on, encore une fois, parler, à ces divers 
points de vue, de lacunes et de confusions dans la thèse de M. Duper- 
ray. Tout au plus peut-on trouver que son Introduction promettait 
davantage. On se fût attendu à une appréciation plus ferme de 
l'opposition que, dans certains milieux et d’après saint Paul, on se 
plait à établir entre « l’union au Christ » et « l’imitation du Christ », 
conçue à la manière de l’ascétisme catholique traditionnel; mais, telle 
quelle, sa thèse est de nature à dissiper plus d’un malentendu. Elle 
attire. fortement l’attntion sur ce qu’il y a de plus essentiel et de 
plus profond dans la doctrine de saint Paul; nous croyons qu’elle 
révèlera à plusieurs des points de vue qui leur échappent souvent. 

Comme « étude de spiritualité », et pour avoir puisé à la vraie 
source, cet ouvrage d’un débutant est autrement suggestif et profond 
que ceux de plus d’un maître. 


Enghien (Belgique). Paul GALTIER. 


D: H. F. Müller. — Dionysios. Proklos. Plotinos. — Ein 
historischer Beitrag zur neuplatonischen Philosophie. 
(BEITRAEGE ZUR GESCHICHTE DER PuiLosopie DES Mir- 
TELALTERS. Texte und Untersuchungen, Bd. XX, Heft 


3-4) Münster i. W., Aschendorff, 1918, 8°, 15 m. 


Le Docteur Müller, pendant près de cinquante ans, s’est occupé 
de Plotin, dès 1877 dans les «Iahresberichte » du Pairoroëus, en 1878 


(1) Mme Goussault ; d'Angers, le 13 avril 1633, dans Coste : Saint 
Vincent de Paul, Correspondance, t. I, p. 194 et 195. 
(2) II Cor. vnr. 7-9. — M. D. (p. 8#) cite ce passage comme caracté- 
ristique de « la façon dont saint Paul parle de limitation du Christ ». 
(3) In evang. hom. XVII (au bréviaire romain, 7° leçon du commun 
des Evangélistes). 
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par une traduction allemande des Ennéades, et depuis, dans de nom- 
breux articles soit du Priroroavus, soit de l'Hermès, soit du Reinis- 
ces Mussum. — On aime à parler dé ce qu’on sait. Bien que le titre 
de la nouvelle publication annonce une étude comparée de Plotin, 
Proclus et Denys, Plotin occupe encore ici très large place. L'auteur 
en parle en homme compétent, sans ouvrir cependant aucune vue 
nouvelle ou particulièrerient suggestive. Au sujet de Proclus, rien 
non plus qui marque un progrès important sur le livre du Docteur 
Koch (1). Denys mérite de nous arrêter plus longtemps. 

Disons le tout de suite, l’'Aréopagite était habitué à plus d’admira- 
tion : sa renommée ne gagnera rien ici. D'une main audacieuse le 
D: Müller lui arrache les plumes glorieuses dont une tradition sécu- 

‘laire l’avait paré et il ne lui reconnaît en propre que l’enflure des for- 
mules, des apparences de profondeur, :une scolastique décevante, 
une tendance à la mystagogie et à la magie où se marquerait un recul 
regrettable de la mystique. En somme, le jugement se résumerait 
assez bien ainsi : ce qu’il y a d’intéressant dans l'œuvre de Denys ne 
lui appartient pas, et ce qui lui appartient n’est pas intéressant. La 
sévérité prend même dans la conclusion (p. 110) une forme quelque . 
peu brutale. « Je ne puis me défendre de l’impression que dans les 
écrits aréopagitiques nous avons affaire à un M de caractère dou- 
teux, qui n’est ni philosophe, ni théologien. 

De cette critique véhémente retenons, pour (es discuter, trois affir- 
mations : 


1. Denys dépend directement de Plotin ; 

2. Denys n'est pas du tout original dans ses doctrines mystiques ; 

3. Bien plus, Denys n’a pas su se défendre contre les entraîne- 
ments de la magie ; sa mystique est déjà une mystique de décadence. 


1. Le pseudo-aréopagite doit beaucoup à la philosophie néopla- 
tonicienne. Il y a très longtemps qu'on s'en doute et assez longtemps 
qu'on n'en doute plus. Mais que Denys ait « vu beaucoup de choses à 
travers les lunettes de Proclus », le Docteur Müller pense que ce n’est 
pas assez dire. C’est de Plotin qu'il dépendrait, non seulement par 
l'intermédiaire de Proclus, mais directement: « Il a connu Plotin lui- 
même el l’a utilisé abondam merit » (p. 36). 

À l'appui de cette thèse on apporte des analogies doctrinales (et ce 
n'est pas difficile), concernant la Providence et le Mal, le Bien et le Beau, 
l'Amour... La liste pourrait être beaucoup plus longue : il y a là une 
parenté incontestable. Mais autre est la question. Pour établir la dé- 
pendance directe que l’on soutient, il eût fallu démontrer que ces doc- 


(1) Hugo Kocx. Pseudo-Dionysius Areopagila in seinen Beziehungen 
zum Neuplalonismus und Mysterienwesen. Mainz, 1900, 


x 
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trines ne se rencontrent que chez Plotin, il eût fallu dresser une liste 
complète, non seulement des doctrines semblables, mais des textes 
dont la formule est copiée ou imitée de très près, ou, si la formule est 
différente, nous donner raison des divergences ; il eût fallu nous met- 
tre sous les yeux les pièces du procès, en deux colonnes, Faute de 
quoi, la preuve reste insuffisante. Très hasardée aussi — bien que 
très modestement exprimée et plutôt suggérée — la conjecture qui 
voudrait retrouver Plotin dans le très énigmatique Hiérothée. Com- 
ment la recevoir, sans laisser tomber la plupart des traits sous lesquels 
Denys nous présente son maître vénéré, sa dignité de « hiérarque », 
son enseignement sur Jésus et l’Incarnation. On répondra que tout 
cela est fiction et supercherie. Peut-être, mais avouons alors que les 
bases nous manquent pour poser un jugement. 

Proclus et Denys n'ont-ils rien ajouté de leur cru? Si, répond 
M. M..., l’un sa rhétorique emphatique, l’autre son enflure verbale. 
Est-ce vraiment tout ? C’est tout. Denys laboure avec les bœufs de 
Plotin, mais il ne va pas plus loin, au contraire! « Nulle part et en 
rien il n’est original, sauf dans les mots qu'il prend volontiers pour 
des pensées » (p. 119) (1). C’est sommaire. N'y a-t-il vraiment aucune 
originalité dans les idées mystiques de Denys ? 

2. Personne, je pense, ne voudrait aujourd’hui reprendre à son 
compte l'opinion du Père Balthazar Cordier qui, à une époque où l’on 
ne pensait pas encore à comparer Denys avec Proclus et Plotin, n’hé- 
sitait pas à dire des écrits aréopagitiques : « Ex quibus ceterisque 
scriptis ejus omnibus liquido constat S. Dionysium nil nisi e verbo 
Dei deprom ptum afferre. » (P.G. t. 3. col 79). Non ! Les livres saints 
ne sont pas son unique source. Tant s’en faut! Du moins l’ont-ils 
amené à modifier assez sensiblement l'esprit général du système néo- 
platonicien. Si l’on s'attache aux détails, on est frappé des analogies ; 
si l’on recherche l'inspiration profonde, les divergences apparaissent 
également profondes. 

C'est dans les Livres saints que DANS trouve la notion d'un Dieu 
beaucoup moins impersonnel que le Dieu des Ennéades, amour agis- 
sant, pénétré de « philanthropie », salut et rédemption de tous les 
êtres qu’il conserve ou rétablit dans leur perfection. C’est dans l'épi- 
tre de Saint Jacques qu'il lit : « Tout don excellent, toute grâce par- 
faite descend d’en haut, du Père des lumières » ; et il en déduit la 


(1) Une seule fois M. M. paraît sur le point de reconnaître à Denys 
un semblant d’originalité. À propos du passage de div. nom. VII. 8, il 
remarque (p. 71) : « Nous avons ici à ma connaissance pour la première 
fois la formule scolastique si souvent usitée plus tard de la connaissance 
de Dieu via negationis. eminentiae, causalitatis ». Encore pion avait-il 
même ici préparé les voies... 
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gratuité des faveurs divines qui préparent ou consomment l'union. 
Voilà un point fort important et une divergence fondamentale avec 
Plotin. On chercherait vainement dans les Ennéades une doctrine de 
la grâce : l’union de l’homme avec Dieu y est le résultat des efforts de 
l'homme. Au contraire, je pense que, pour rester dans la vérité de 
l'interprétation, il faut réintégrer les idées mystiques de Denÿs dans 
sa doctrine de la grâce. - 

La «divinisation » en effet est un don qui vient de la bienveillance 

divine, [Denys l'appelle parfois 4&pts (1)] : c’est Dieu qui nous fait part 
-de ses biens, Dieu qui, par amour pour les hommes, a voulu s’unir à 
notre humanité déchue, et qui par suite nous permet de participer à 
sa divinité, puisque nous sommes de même race que lui (2). L'effet 
de ce « don sacré » (3) sur l’âme est de la concentrer, et, la simplifiant, 
de la rendre plus semblable à l'Un, de ia diviniser (4). 

Comment s’opère cette unification ? Elle commence avec « l'illu-. 
mination » (c’est à-dire, le baptême), qui nous introduit dans l’ordre 
de « la divinisation », en « bâtissant » notre être divin. Denys trouve 
ici une expression énergique qui n’est pas dans le style de Plotin : 
roù elvar Oslo Aus éppnrorérn Onurovpyie. C'est le premier stade, car avant 
d'agir divinement, il faut être divinement (5). — L'unification s'achève 
ici-bas par l’Eucharistie (6), qui.nous met en communion parfaite 
avec Dieu, le rôle de tous les sacrements étant. d’unifier nos âmes dis- 
persées dans le sensible et par cette surnaturelle unification de nous 
unir ou de perfectionner notre union avec l’Un (>). 

Cette « divinisation » est-elle un état « mystique » ? Denys l'af- 
firme, mais quel sens donne:t-il à ce mot? Il suffit ici de noter qu'il 
ne trace pas de frontières entre le premier degré de la « divinisation » 
et cette connaissance extraordinaire des choses divines que, sans la 
décrire avec précision, la « Theologia mystica » et la cinquième lettre 
« à Dorothée » appellent la divine ténèbre. L'une est dans le prolon- 
gement de l’autre. Je n’insiste pas, désirant seulement attirer l’atten- 
tion sur une originalité qu'on mettait en doute. 

Bien que Dénys exalte parfois (et l’on sent alors davantage l’in- 
fluence néoplatonicienne) le rôle de la préparation et de l'initia- 
tive humaine, il faut dire que pour lui la ressemblance avec Dieu et 


(1) Eccl. hierarch. IN. 10. (Cf. Cœl. hierarch. I. 1; Eccl. hierarch. 
PSS: 
(2) Eccl. hierarch. TI. 11. 
(3) Eccl. hierarch. 1. 5. 
(4) Eccl. hierarch. NI. 1 ; div. nom. I. 4. 
(o) Eccl. hierarch. I. 1. 
(6) Eccl. hierarch. HI. 11. 
(7) Eccl. hierarch. NII. 1. 


à 


e 
DH. F. MUELLER. — DIONYSIOS. PROKLOS. PLOTINOS 205 


l'union n’est pas purement une conquête de l’homme, mais un don 
de la bienveillance divine qui communique ses illuminations transfor- 
mantes, par le moyen des sacrements, à travers les divers degrés de la 
hiérarchie, chacun ne transmettant que ce qu’il a reçu soit pour puri- 
fier les âmes, soit pour les éclairer, soit pour achever en elles l’œuvre 
de perfection et d'union. On ne pouvait mettre plus en relief l'aspect 
social et le caractère gratuit, surnaturel, beaucoup plus passif qu'actif 
de la « divinisation » (1). Denys n’a pas trouvé cela dans Plotin. 


8. M. Müller voit là une déchéance de la doctrine mystique. Il 
parle de théurgie. Denys assigne, il est vrai, comme but à toute hié- 
rarchie ecclésiastique ou angélique la Geoupyxh émioriun (2). Mais cette 
« science théurgique » est, en un sens proche de l’étymologie, la 
science de l’action divine, de cette action spécifiquement divine qu'est 
la « divinisation », et non pas une forme de la magie. Ce qui choque 
le D' Müller — il y revient avec insistance, — c’est «le symbolisme 
mystico-allégorique et l'efficacité des sacrements qui opèrent comme 
magiquement » (p. 107). Et parce qu’elle est injuste, et en raison du 
considérant qui prétend la justifier, l'accusation doit être relevée. 

Dans son goût pour l’allégorie, Denys s’est laissé entraîner à des 
explications qui nous semblent tirées. de trop loin; soit! c’est une 
mode qui a passé, pour faire place à d’autres. Mais si le D' Müller en- 
tend incriminer en général le symbolisme liturgique des cérémonies, 
des ordres, de la hiérarchie, surtout s’il s'étonne du rôle sanctificateur 
des intermédiaires institués par Notre-Seigneur Jésus-Christ et de leur 
efficacité pour unir l’âme à Dieu, voilà un étonnement qui étonne 
dans une publication parue sous un patronage catholique. Quand 
Denys affirme que la hiérarchie a été instituée pour déifier les hom- 
mes (3) et que le rôle des sacrements est de sanctifier, il ne fait que 
répéter l’enseignement traditionnel de l'Eglise. Admît-il même une 
action réelle, immédiate, du rite, ce qu’en termes d'école on appelle la 
causalité physique des sacrements, aucun catholique n'aurait encore 
le droit pour autant de l’accuser de magie, puisqu'il tiendrait une opi- 
nion probable. Ici encore la sévérité est proche de l'injustice. 

En somme, si l’on trouve dans le travail du D' Müller, un exposé 
exact et clair des théories de Plotin, les difficiles problèmes que sou- 
lèvent les écrits aréopagitiques, loin d’être résolus, pour la plupart ny 
sont même pas posés. Comment pourraient-ils l'être, alors que trois 


(1) I est instructif de comparer à cet égard deux textes parallèles : 
cœl. hierarch. NI. 2, et eccl. hierarch. 1. 2. Remarquer les passifs 
avay iv, tehecOivar. Le hiérarque ne fait que transmettre «la sacrée di- 
vinisation qu’il a reçue de Dieu ». 

(2) Eccl. hierarch. 1. 1. 

- (3) Eccl. hierarch. 1. 3; IL, 1. 
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pages à peine sont consacrées aux doctrines mystiques de Denys ? — 
C’est même trop peu pour justifier des appréciations qui ne pèchent 
point par excès de bienveillance. Sans doute il n’est pas mauvais que . 
soit modéré l'engouement imprudent qui célèbre encore parfois en 
Denys le créateur des spéculations mystiques et le mystique chrétien 
par excellence ; mais c’est un tort de ne pas reconnaître, même s’il 
n’est pas toujours parfaitement heureux, un méritoire effort de syn- 
thèse. La pénétration de l'esprit chrétien dans les théories néoplatoni- 
ciennes mérite d'être étudiée de très près et avec sérénité. 


Florennes (Belgique). René ArNou. 
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Actes du S. Siège. 


Le 21 septembre 1921, le Pape Benoît XV, d'heureuse mémoire, 
envoyait au R. P. Bernadot O.P. directeur de la Vie spirituelle, un bref 
fort élogieux qui fut publié dans le n° de décembre de la Revue 
(p. 161-163) et dans les Acta apostolitae Sedis (t. 13, p. 528). Nous 
en reproduisons ici les passages d’un intérêt plus général : 

« Quandoquidem ad ea illustranda quae ad spiritum pertinent, in 
vita tuin ascetica tum mystica, plurimum valere doctrinam S. Thomae 
ñemo ignorat, lpsique non semel, occasione data, professi sumus (1); 
idcirco libenti sane animo prima volumina commentarii « La Vie spi- 
rituelle », cui tu moderaris sapienter, pio muneri abs te nuper acce- 
pimus ; idem enim haec tua scriptio explicare contendit, quid scilicet 
luminis afferat in abstrusis huiusmodi quaestionibus princeps Scho- 
lasticorum. Huc accedit quod cum multi hac aetate supernaturalem 
vitam negligant, vel, eius loco, vanum quemdam.colant mollemque 
pietatis sensum, necesse omnino est ut saepius recogitetur quid hac 
in re tradiderint, una cum Sacra Scriptura, sancti Patres, idque, 
Aquinate praesertim magistro, qui quidem ipsorum doctrinam de ele- 
vatione vilae supernaluralis tam lucide exposuit ; ac praeterea quibus 
conditionibus proficiat gralia virtutum et donorum Sancti Spiritus 
quorum perfectio vila mystica continetur.… » 


Quelques rééditions. 
WP w 

— M. le chanoïne SAUDREAU vient de rééditer coup sur coup, en 
les revoyant et augmentant, les plus importants de ses nombreux 
ouvrages : Les degrés de la Vie spirituelle, 5° éd., Angers, Grassin, et 
Paris, Amat, 1920, 2 vol., 12°, 320 et 284 p., 13 fr. — La Vie d'union 
à Dieu et les moyens d'y arriver d'après les grands maîtres de la spiri- 
tualilé, 3° éd., mêmes éditeurs, 1921, 396 p., 7 fr. 50. — L'état mys- 


(1) Entr’autre dans sa lettre autographe du 10 novembre 1919 au 
P. Marchetti, publiée ici même (1, 92-93). 
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tique, sa nature, ses phases, et les faits extraordinaires de la vie spt- 
riluelle, à° éd., mêmes éditeurs, 1921, 380 p., 7 fr. 50. — Ce dernier 
ouvrage réunit fort heureusement en un seul volume deux livres pu- 
bliés d’abord séparément par l’auteur, mais qui sont étroitement liés 
entre eux et se complètent de manière à former en réalité un traité de 
théologie mystique. C'est là, en effet, qu'il faudra aller chercher sous 
sa forme la plus précise et la plus technique la pensée de M. S. sur 
les grands problèmes de mystique spéculative. Dans la Vie d'union 
on a un dossier fort riche de textes relatifs à l'union mystique de 
l’âme avec Dieu, dossier qui forme en quelque sorte le recueil de piè- 
ces justificatives du volume précédent. Enfin les Degrés retracent les 
différentes étapes de la vie spirituelle, appliquant à la direction des 
âmes les principes établis dans les deux autres et les adaptant prati- 
quement à leurs différents états. C’est, on le voit, tout un ensemble 
doctrinal fort riche et fort complet. 

On conpaît les conclusions générales auxquelles une longue étude 
et une longue pratique a conduit M.S. Le point central en est, si je 
ne me trompe, une notion très large des élats mysliques dans lesquels 
me paraisssent rentrer pour lui toutes les opérations de Dieu en l’âme 
qui ont un caractère un peu marqué de passivilé. S'il parle d’une 
« connaissance mystérieuse de Dieu que les raisonnements n’engen- 
drent pas » (Etats, p. 36), de « connaissance expérimentale de Dieu et 
[de] sentiment de sa présence » (Ibid, note 1), d’«illumination contem- 
plative » et de « nouvelle manière de connaître Dieu » (p. 79), il. 
refuse nettement de faire entrer dans les constitutifs essentiels de : 
l’état mystique les faits de connaissance purement intellectuelle, indé- 
pendante des données sensibles, « angélique », qu’il admet seule- 
ment comme « faits extraordinaires » de la. vie mystique (1); quant à 
une perception immédiate de l'Être divin, il n’admet pas qu’elle 
puisse exister en dehors de la vision béatifique. Il va plus loin et 
estime que « l’élément mystique ayant son siège, pour employer le mot 
consacré, dans la cime de l’âme, est un élément insensible. On le con- 
naît surtout par les effels » (ibid., p. 77). « On ne peut donc regar- 
der le sentiment de la présence de Dieu, quelle qu’en soit la nature, 
comme la caractéristique, la marque essentielle et distinctive des étais 
mystiques, car alors il n’y aurait pas d'épreuves mystiques, et beau- 
coup d'états devraient être regardés comme non mystiques, qui le 
sont certainement » (p. 88). Logiquement, M. S. se refuse donc, à 
considérer comme essentielle à l’état mystique la « conscience de |’ état 


(1) M. S. me fait remarquer que dans un précédent article, je semble 
lui attribuer la négation de tout acte de connaissance « angélique » : je 
n'entendais parler que de connaissance « angélique » au sens de per- 
ception immédiate. Je regrette que ma phrase ait pu être interprétée au- 
trement. 


’ 
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de grâce » (p. 81). Il résume sa propre position dans la thèse sui- 
vante (p. 79) : « Il y a dans l’état mystique et dans tout état mystique 
un double élément : une connaissance supérieure de Dieu, qui, bien 
que générale et confuse, donne une très haute idée de ses incom- 
préhensibles grandeurs, puis un amour irraisonné, mais très précieux 
que Dieu lui-même communique et auquel l'âme, malgré tous ses 
efforts, ne pourrait s’élever. » Et (p. 76)il marque nettement que l’élé- 
ment distinctif qui sépare les états mystiques du domaine de la sim- 
ple ascèse, c’est ce dernier trait : la passivité, qui peut être, nous 
l'avons vu, consciente ou inconsciente, et dont le seul critère absolu 
sont les effets, c'est à-dire « la pratique parfaite des vertus » si inti- 
mement liée avec l’état mystique que « l’un n’existerait pas sans 
l’autre. » (p. 78). 

Toutes les conclusions de M. $. me paraissent, comme il le dit lui- 
même (Préface des Elals, p. 10), être de simples corollaires de cette 
définition des états mystiques qui, pratiquement, ne laisse plus guère 
de distinction entre celte notion et celle d’ « union surnaturelle par- 
faite avec Dieu ». En effet, à cette union nous n’arriverons pas sans le 
secours d’une grâce très particulière que nos efforts seront toujours 
impuissants à nous procurer et que seule une gratuite prédilection de 
Dieu nous accordera ; cette union n’aura jamais lieu sans un dévelop- 
pement en nous de la foi, de ia docilité à la grâce, sous l'influence des 
dons du $. Esprit, sans des grâces très particulières de charité infuse. 
Tout le monde admet cela : si donc tel est l’état mystique, il est évi- 
dent par définition qu’il ne peut y avoir de haute sainteté en dehors 
de lui, 11 est évident aussi qu'il y aura difficilement place entre ses 
débuts et les oraisons discursives et affectives, pour une contemplation 
acquise ou active. Il est évident enfin que sur lui doivent se concen- 
trer tous les efforts des âmes ferventes, puisqu'’en s’identifiant avec 
l’union parfaite à Dieu, il s’identifie avec la sainteté elle-même. 

Et, de fait, si on parcourt attentivement les dossiers constitués par 
M.S., on constatera vite que le choix des textes faits par lui suppose 
cette identification. 

Mais, là aussi, me paraît être la vraie difficulté. On a déjà repro- 
ché à M. S. l’imprécision et le vague de cette notion d'état mystique 
qui est à la base de sa doctrine. Et on ne peut nier qu'en effet 1l soit 
difficile de la réduire à une définition technique et scolastique, ou 
tout au moins de donner une différence spécifique un peu nette : les 
expressions de « connaissance supérieure, mystérieuse», « amour 
ardent » et même la notion générale de « passivité » qui est commune 
à tout l’ordre surnaturel ne suffisent pas à cela. Et je comprends aisé- 
ment que d’autres auteurs aient cherché (pas toujours heureusement 
peut-être) à préciser un peu. 

Je sais bien la réponse que pourra faire M. S., savoir qu “il est vain 
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_de chercher à préciser ce que les plus grands mystiques ont déclaré ne 
pouvoir eux-mêmes prose et ce qui par nature exclut toute Pr 
sion technique. 

Je ne discuterai pas ici cette question fort grave de la précision en 
mystique et je n’examinerai pas si peut- -être ce n’est pas justement le 
rôle des théologiens de la mystique de prendre les données impréci- 
ces, familières, obscures, exprimées en métaphores concrètes ou con- 
seils pratiques, que leur fournissent les mystiques, pour essayer à 
l’aide des données de la révélation et de la raïson, d'aboutir à des for- 
mules plus précises, plus systématisées, plus scientifiques; tout 
comme la dogmatique en général essaie de traduire en formules tech- 
niques le donné révélé concret et vécu. Je noterai seulement que si 
beaucoup de mystiques sont, en effet, fort imprécis, d’autres le sont 
beaucoup moins, des théologiens comme Taulér ou Ruyÿsbroeck par 
exemple, ou une Sainte Thérèse. Le tout est d'étudier leurs textes un 
à un et de très près, et fort méthodiquement. 

Je crois que là est la lacune principale des beaux ouvrages de 
M. S... Ses lectures et son érudition sont considérables, le nombre des 
textes réunis imposant : mais cette vaste enquête ne tient pas un 
compte suffisant des nuances, des différences, des oppositions parfois, 
qui séparent le vocabulaire des auteurs cités — ni du but visé par eux 
et des circonstances diverses qui viennent préciser la portée de cha- 
que texte (1). On a trop l'impression d’un plaidoyer qui accumule les 
textes en faveur d’une thèse à défendre et pas assez celle d’une enquête 
théologique qui cherche d’abord uniquement à trouver ce qu'ont 
pensé les divers auteurs (2). 


“ 


(1) Je ne parle pas de certaines vues historiques manifestement insou- 
tenables, par exemple l’appendice I des Etats (p. 303-304) sur les écrits 
de Denys le mystique : ce ne sont pas seulement les protestants et les 
modernistes, ce sont les catholiques les plus authentiqués comme le 
P. Stiglmayr, Bardenhewer, Tixeront, etc. qui admettent l'influence 
considérable des écrits néoplatoniciens sur Denys et s'accordent pour 
placer la composition de ces éc its à la fin du V° et au début du VI: siè- 
cle : la question, en ces termes, n’est plus ni discutée, ni discutable. 

(2) Pourquoi faut-il ajouter que la même impression de plaidoyer (et 
pas au meilleur sens du mot) est aussi laissée au lecteur par les passages 
où M. S. discute les opinions de ses adversaires, même de ceux qui 
comme le P. Poulain ne sont plus là pour lui répondre. La note qui con- 
cerne ce dernier (Elats, p. 308-309), est-elle bien digne de celui qui la 


écrite ? Elle contient d’abord une inexactitude : « Quand le P. Poulain,. 
dit-on, quitta Angers à l'âge de soixante ans, il ne s'était jamais encore . 


ARR de la direction des âmes. » Or en 1901 (cf. la lettre citée ici- même, 

. 2,.p. 67) il pouvait parler des cas d’oraisons mystiques qu’il avait ren- 
ui « depuis trente ans », donc depuis l’âge de 35 ans. Maïs surtout 
on estimera qu’il y a là des rondes de discussion qu’il nous vaudrait 
mieux laisser à d’autres, 


Es 
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M. S. nous dira que pour saisir la vraie pensée des maîtres une 
longue familiarité avec eux vaut mieux que le pesant et encombrant 
appareil de cent monographies critiques. Il y a bien une part de vrai 
dans cette réponse : l’érudition n’est pas tout, il s’en faut; mais il 
reste que savoir ce qu'ont pensé exactement Denys, S. Thomas ou 
S. Jean de la Croix, est un problème d'histoire des idées, et que jus- 
qu'ici on n'a pas trouvé d'autre moyen d'étudier sérieusement l’his- 
toire des idées que de se condamner d’abord à de longues et ennuyeu- 
ses études de vocabulaire, à de patientes monographies d'auteurs et 
de doctrines particulières. 

Et c’est précisément de constater le peu qui est encore fait en cet 
ordre d'idées pour les questions qui nous occupent ici, qui nous a 
amenés à prendre sur certains problèmes relevant de la tradition, 

l'attitude réservée et expectante qui a étonné, et presque scandalisé, 
tel de nos lecteurs (voir par ex. Vie spirituelle, mars 1922, p. 468-450). 


— Dans son grand ouvrage en quatre volumes Desenvolvimiento 
y vilalidad de la Iglesia, le P. J. G. Armnrero O. P. avait consacré le 
I livre à l'Evoluciôn mistica : il nous donne aujourd’hui une réédi- 
tion augmentée de ce volume qui forme du reste un tout indépendant 
(Salamanca, PP. Dominicos, 1921, 8, 746 p., g pes.). Après avoir, 
dans une première partie, exposé ce qu'est la vie surnaturelle des 
âmes, ses opérations et les principes de sa croissance, il étudie dans 
les deux suivantes ce développement mystique dans l'individu et dans 
le corps de l'Eglise. On trouvera, dans ce volume, les mêmes qualités 
que dans les Cuestiones mislicas du même auteur (R A M., 2, 178-187): 
doctrine riche et ferme, exposition vivante, abondance de textes em- 
pruntés aux meilleurs mystiques. Ici moins de part est faite aux dis- 
cussions, on à plutôt un large exposé embrassant en somme toute la 
vie spirituelle. Les positions doctrinales du reste sont les mêmes que 
- dans l’ouvrage précédemment analysé ici : je n’y reviendrai donc pas. 

Je m'arrêterai cependant sur un point, que le P. À. a touché de 
nouveau dans l’excellente revue Vipa soBRENATuRAL (février 1922, 
p. 146-159) à propos de la traduction espagnole publiée récemment de 
la Vie de la M. Marie de Jésus par le P. Suau : je veux parler de sa 
sévérité pour les directeurs qui, par ignorance ou étroitesse d'esprit, 
arrêtentles âmes dans la voie de la contemplation infuse : « La crasse 
ignorance des voies de Dieu, les continuelles imprudences et téméri- 
tés, le manque de zèle — et peut-être les excès de zèle — et les vues 
basses et rampantes de tant de mauvais directeurs qui ne sentent 
pi ne connaissent, ni même cherchent à connaître, les choses de 
l'esprit, sont responsables devant Dieu de ce que l'immense majorité 
— 99 0/0 selon le P. Godinez (Theologia myst. VII, 1) — des âmes qui 
se trouvent en celte aridité (des purgations passives) au lieu de passer 
à l’état de contemplation auquel Dieu les appelle avec insistance, dé- 
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choient lamentablement de leur première ferveur en une tiédeur habi- 
bituelle ou retournent à une vie mondaine..… » (p. 368). 

Qu'il y ait des directeurs étroits, maladroits, ignorants et peu 
zélés, ce n’est, hélas, que trop vrai et trop fréquent. Queles directeurs 
parfaits soient très rares, ce n’est pas moins vrai. Que les bons direc- 
teurs ne soient pas tous également aptes à diriger toutes les âmes, 
c'est une conséquence inévitable de la diversité des tempéraments et 
des voies de Dieu. Que par suite de ces différences il arrive aux meil- 
leurs directeurs d’être parfois une cause de souffrance pour les âmes 
qu'ils dirigent, sans qu'il y ait aucune faute de leur part, nul homme 
d'expérience ne le niera. Que des directeurs ignorants ou maladroits 
puissent gêner beaucoup et parfois même arrêter complètement la 
marche des Âmes dans les voies mystiques où Dieu les appelle, ce se- 
railaller contre toute la tradition spirituelle que dele nier. Mäis encore 
ne faut-il pas exagérer : les mauvais directeurs ne sont qu'une des 
causes et non la cause unique des vocations mystiques manquées. Et 
la même expérience qui prouve leur triste pouvoir, prouve aussi que 
Diex sait, quand il le veut, faire arriver les âmes à la contemplation la 
plushaute malgré toutes leurs maladresses. 

Ajoutons qu'eñ présence de vocations extraordinaires comme celle 

de la M. Marie de Jésus, mère de plusieurs enfants encore jeunes et 
appelée à Les quitter pour fonder un nouvel institut religieux, la pru- 
dence, non pas « humaine », mais la plus surnaturelle, a parfaitement 
pu justifier les épreuves et les délais imposés à la fondatrice des Répa- 
trices ; l'exemple même de l'Eglise et sa sage lenteur à approuver des 
voies ou dts congrégations nouvelles, en sont la meilleure preuve. 
« Pas de prudence contre Dieu! » dit le P. A. (VipA SOBRENAT. p. 148) 
Evidemment : mais précisément pour les directeurs la grande ques- 
tion est de savoir si c’est Dieu qui parle. Ils le sauraient, répond-on, 
s’ils étaient des hommes intérieurs et dociles aux inspirations du Saint- 
Esprit qui leur feraient reconnaître sans hésiter la voix de Dieu : les : 
âmes vraiment contemplatives ont un sûr instinct qui ne les trompe 
pas. — Quelquefois oui, mais pas toujours ; nous touchons là à une 
grande question : lorsqu'il s’agit de prononcer pratiquement sur l’au- 
thenticité et la légitimité des appels intérieurs de Dieu, à qui doit ap- 
partenir le dernier mot ? Est-ce à l'inspiration intérieure ou à l’auto- 
rité extérieure ? Sans doute celle-ci n’est pas infaillible dans les déci- 
sions qu'elle donne sur les cas particuliers, mais l’histoire nous montre 
les dangers d'en appeler des décisions de s1 ( prudence humaine » 
aux inspirations de l'esprit. Le P. A. le sait parfaitement et fait très 
exactement sa place à l'autorité extérieure, il est trop bon théolo- 
gien pour agir autrement. Mais n’y a-t-il pas un grave danger à 
trop insister dans des livres destinés à la masse des âmes pieuses, sur 
l'inintelligence des directeurs qui leur ouvrent trop petites les portes 
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de la vie mystique? Les âmes ne sont-elles pas déjà trop souvent por- 
tées à regarder comme de petits esprits les directeurs qui se refusent 
à les suivre d'emblée dans leur vol sur les cimes? Et ne sait-on pas 
combien de lamentablesillusions auraient été évitées avec moins d’en- 
thousiasme et un peu plus de prudente réserve? Tout ceci, encore 
une fois, sans nier aucunement que des âmes contemplatives très 
authentiques aient été plus d’une fois entravées par des directeurs 
maladroits. Mais, je l’avouerai, on souffre un peu de voir ranger aussi 
lestement parmi ces directeurs inintelligents et despotiques un homme 
comme le P. Ginhac, qui assurément a dû se tromper plus d’une fois, 
comme tout le monde, mais à qui il paraît difficile de refuser cette 
intelligence des voies de Dieu, qui ne consiste pas nécessairement à 
suivre ceux qu'on dirige, fussent-ils des contemplatifs aussi authenti- 
ques et aussi élevés que la M. Marie de Jésus. 

On regrettera surtout de voir un jugement si sévère appuyé sur : 
des textes par trop incomplets. Par exemple Vida Sobrenat., p. 154, le 
P. À. nous dit : « Ya el 62 mostraba [la fondatrice des Réparatrices] 
asustarse con aquella direcciôn « tan resuelta, terrible y santa » y el 
65 añadia : « Va en aumento mi veneracién hacia el P... Oh, qué 
santo es l... Pero qué terrible ! » Voici maintenant les deux citations 
complètes telles qu’elles sont données dans le P. Suau (p. 195 de l'é- 
dition française) : « Ge cher Père, écrivait la religieuse en 1862, je ne 
sais où il mène une âme qui s’abandonne à cette direction aussi bonne, 
aussi douce, qu'elle est absolue, terrible et sainte. 1! passera dans 
l'avenir, bien certainement, au rang des Pères de la vie spiriluelle les 
plus adroits et les plus avancés. » — Et en 1865 : « Le Père de mon 
âme m'est tous les jours plus cher. Oh ! qu'il est saint, qu'il est bon, 
mais qu'il est terrible». C’est le P. À. qui souligne le mot terrible en 
espagnol et moi qui souligne les expressions supprimées. On avouéra 
que le passage complet rend un son assez différent. 

Je n’ai déjà que trop insisté. Je veux seulement en terminant m'u- 
nir aux remarques fort justes pour le fond, bien que de formeun peu 
vive, que fait le P. A. (Via. p. 156) sur les dangers d’une direction 
exclusiviste et « monopolisée ». Ces conseils sont ceux mêmes que 
S. Ignace a laissés à ses religieux. Le premier, en effet, que je sache, 
parmi les fondateurs d'ordres, il a défendu à ses fils d'accepter la di: 
rection ordinaire {encore bien moins exclusive) d'aucune communauté. 
Et, de fait, bien que nombre de congrégations modernes, les Répara- 
trices entr’autres, aient adopté comme règle le Sommaire des Consii- 
tulions de la Compagnie de Jésus, celle-ci n’a jamais eu ni second ni 
tiers ordre soumis à sa direction exclusive, et les religieuses de ces 
congrégations ont toujours eu pour confesseurs ordinaires des prêtres , 
séculiers ou des religieux d’autres ordres. 


— Deux autres rééditions, quoique plus anciennes, sont à signaler 
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ici. L'éditeur Schôüning, à Paderborn, a publié une collection de ma- 
nuels scientifiques dont la première série est consacrée à la théologie. 
Dans cette série avaient paru successivement en 1907 la Christliche 
Aszelik du chanoine F. X. Murz, et en 1908 l’Einführung in die Ghrist- 
liche Mystik de Mgr J. Zaux. Ces deux ouvrages viennent de paraître 
remaniés, le premier en 5° édition (1920, 8,. XVI-512 p.) et le second 
en 2° édition (1918, 8, XII-642 p.). Les deux manuels sont clairs, pré- 
cis, bien crdonnés. Celui de M. Mutz est beaucoup plus élémentaire : 
il correspond au deux volumes de M. Ribet sur l’Ascélique (Poussiel- 
gue 1888) et sur les Vertus el les Dons (Lecoffre 1907). Le plan est sen- 
siblement le même, mais M. Ribet a beaucoup plus développé certai- 
nes parties, par exemple ce qui a trait à l'Oraison mentale ou à la 
Direction (de celle ci M. M. ne parle presque pas). 

La Mystik de Mgr Zahnest d’allure beaucoup plus scientifique et 
constitue une fort importante contribution aux recherches de théolo- 
gie mystique. Comme M. Saudreau et Mor Farges, il sépare nettement 
les phénomènes extraordinaires de la vie mystique, l'extase en parti- 
culier, de ce qui fait l’essentiel de cette vie, l'union à Dieu par la con- 
templation. Dans son étude sur celle-ci, après deux chapitres sur la 
prière vocale et l’oraison discursive dans leurs rapports avec la vie 
mystique, il étudie d’abord la prière contemplative en général, puis 
il établit (n. 23) la distinction entre la contemplation acquise et infuse. 
Signalons les pages sur le parallélisme entre les degrés d'oraison et 
les degrés de perfection (pas absolu, n. 21) sur la relativité du langage 
des mystiques (n. 28). 


— En 1919 le P. M. pe rA Tairre publiait dans les RECHERCRES DE 
SCIENCE RELIGIEUSE (10, 273-292) un article sur l'Oraison contemplative 
qui fut fort remarqué : il ie réédite aujourd’hui en brochure (Paris, 
Beauchesne, 16°, 46 p., 1 fr. 5o), que viennent compléter deux inté- 
ressantes lettres au P. Bainvel (Revus APOLOGÉTIQUE, 1°" avril 1922, 
p. 23. 30) à propos des pages consacrées par lui à cet article dans un 
travail sur l'Etat actuel des éludes mystiques (Ibid., 15 décembre, 
p. 343-352). Comme le dit fort bien le P. Bainvel, c’est Jà un « essai 
de synthèse » fortement charpenté, clair et précis, qui naturellement 
ne s’attarde pas dans les démonstrations de détail ou les preuves posi- 
tives, mais qui tel qu’il est mérite d’être attentivement médité et con- 


sidéré. Le P. png La T. estime que les grâces mystiques deviennent, à 


un moment donné, pratiquement nécessaires pour continuer à avancer 


dans la note de la sainteté : la grâce commune ne faisant que surnatu- 


raliser les moyens et ressources de notre psychologie humaine, un 
moment viendra où ces moyens, même ainsi surnaturalisés, seront 
insuffisants pour avancer encore : il y faudra les éléments ultra-hu- 
mains des états mystiques. Mais, demandera-t-on peut-être, qui prouve 
cette existence de sommets dans la sainteté {en ce qu'elle a d’essen- 
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tiel) inaccessibles à nos moyens humains même surnaturalisés ? En 
tout cas la raison est intéressante et complète bien l’exposé de la bro- 
chure. 


l 


— Une autre brochure non moins précieuse est celle où Dom A. 
Waizmart publie son édition française commentée de la conférence 
d'E. Bishop sur le Génie du ril romain, parue dans La Vie gr LES ARTS 
LITURGIQUES en 1919 (Paris, Art catholique, 1921, 169, 110 p , 3 fr.) : 
même à ceux qui achèvent de lire les excellentes Leçons sur la messe 
de Mgr Barriror, ces quelques pages si ramassées et si pleines sans 


cesser d'être lumineuses, aideront singulièrement à pénétrer leur 


piété de ce génie sobre, fort et pacifiant des formules liturgiques 
romaines. 

— Le P. Pascaz pu T.S. Sacneuenr C. D. commence une Bibliothè- 
que mystique carmélitaine par la réédition des traités de' théologie 
mystique du P. Maur de l'Enfant de Jésus (+ 1690) et nous donne 
dans le premier volume ses savoureux dialogues sur les Trois portes 
du Palais de la divine Sapience, c’est-à-dire les trois degrés du renon- 
cement et de la mortification par lesquels l'âme se prépare à recevoir 
docilement l'action de Dieu (Louvain, Imp. Nova et Vetera, 1921, 16°, 
142 p., 3 fr, 50). Une introduction de l'éditeur met très bien en lu- 
mière le trait distinctif de ce traité : la force avec laquelle il inculque 
la nécessité de mettre la croix, c’est-à-dire « la participation effective à 
la crucifixion de Jésus » à la base de toute vie intérieure solide et en 
même temps la sagesse avec laquelle il évite de confondre ce moyen 
nécessaire avec le but, qui est de rendre l’âme capable de se livrer 
pleinement à l’action de Dieu en elle. 


— Réédition encore, en unsens, que le livre de M. LerourNeau, Sous 
la conduite de M. Olier (Paris, Gabalda. r921, 12°, 274 p.) : c'est une 
retraite sacerdotale de sept jours débutant, comme méditation fonda- 
mentale, par la « Pietas seminarii » où M. Olier a résumé toute sa doc- 


_trine spirituelle, et formée tout entière d'extraits de ses œuvres : le 


choix est excellent, et le volume se trouve former une anthologie fort 
complète et fort commode des plus beaux textes'sur la vie sacerdotale 
d’un des hommes qui en ont le mieux parlé. 


BIBLIOGRAPHIE ” 


(Toutes les publications sans indication de date sont de 1921). 


I. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 


BIBLIOGRAPHIES. 
Garrigou-Lagrange R. OP. — Le problème mystique actuel et les 
questions de méthode. — Vie spirit., 5, 459-480. 
Stockmann Mgr PJ. — Manual of Christian Perfection. Chez l’au- 


teur, Hollywood, Los Angeles, 600 p., 1 dol. 65. 
Adaptation du Directorium asceticum de SCARAMELLI. 
Watrigant H. et Debuchy P. SJ. — Bibliographie des récentes publi- 
cations sur les Exercices spirituels et les retraites (1920-21). — 
(Collect. Biblioth. des Exercices, n. 72). Enghien (Belgique), &, 


26 p:,1-fr. 

Martin de Barcelona OMC. — Ensayo de bibliografia Bispaio ame 
cana referente a la V. Orden Tercera. — Estudios francisc. 27, 
262-281. 


Lopez A. — San Buenaventura en la Bibliografia española. — Archivo 
ibero-americ. 16, 342-399. Cf. compléments Estudios francisc., 
28, 56. 

[Delbrel J.}. — Ce qu'a fait le Pape Benoît XV pour le recrutement 
du clergé. — Recrut. sacerdotal, à, 1922, 30-41. 

Répertoire complet et commode de tous les documents relatifs à la 
question émanés de Rome sous le pontificat de Benoît XV. 


X. — Chronique de théologie ascétique et mystique. — Ami du clergé, 
38, 689-702. 


(1) Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont- 
pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiqués, le premier chiffre indique le vo- 
lume et le second la page. 
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Bliguet MI. OP. — Bulletin de psychologie religieuse. — R. Sciences 
Ph. et Théol.; 11, 1922, 94-102. 

Garrigou-Lagrange R. OP. — L'état mystique d’après quelques livres 
récents. — Vie spirit. 5, 391-4ro. 

Huyben J. OSB. — Une histoire de la spiritualité (P. Pourrat). — Vie 
spirit. 5, 281-320. 

Gougaud L. OSB. — Les études et le mouvement liturgique en Alle- 
magne. — À. Jeunes, 31, 1922, 283-293. 

Gorlà G. — Di alcune pubblicazioni ascetiche sacerdotali recentis- 
sime. R. del Clero Ilaliano, 3, 1922, 63-69. 

Voir aussi : p. 213, Mutz, Zahn. 


I. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE LA VIE SPIRITUELLE. 


Sempé L. SJ. — Le but de la vie, principe premier de l’ascèse chré- 
tienne. — Messager du C. de J. 97, 1922, 167-174. 

Deneffe A. SJ. — Die dreifache Wirkung des Bittgebetes. — Stimmen 
d. Z. 102, 175-190. 

Geyser J. — Intellekt oder Gemüt? Eine philosophische Studie über 
R. Ottos Buch « Das Heiïlige ». Freiburg.-Br., Herder, 8°, IV-5o p., 
16m. 

Gorman RG. SJ. — Some pathological explanations of sanctity. — 
Irish. eccl. Record, 18, 337-347. 

Diettrich G. -—.Seelsorgerische Ratschläge zur Heilung seelisch be- 
dingter Nervosität. 2 Aufl., Gütersloh, Bertelsmann, 8°, 71 p., 8m. 

Thellier de Poncheville. — La vie divinisée. Paris, de Gigord, 16», 
XXV-290 p., 7 fr, 5o. 


III. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Ude J. — Der Unglaube. Dogmatik und Psychologie des Unglaubens. 
Graz, Styria, 8°, 186 p., 34 m. 

Feuling D. OSB. — Glaubensgewissheit und Glaubenszweifel. 2 Aufl. 
Abb. de Beuron, 8°, 62 p. 

Wohrmüller B. OSB. — Das kônigliche Gebot. Kleine Kapitel v. d. 
Nächstenliebe. Kempten, Kôsel-Pustet, 8°, 412 p., 48 m. 

de Saint-Laurent Th. — Le livre de Ja confiance. Avignon, Aubanel, 


16°, 96 p. 


IV: — UNION A DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


Lippért P. SJ. — Gibt es eine Vereinigung mit Gott? — Stimmen 
d. Z. 102, 1922, 371-380. 
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Ho terer: — Wandel vor Gott. Neue Aufl. von P. C. Di St. 
Ottilien Missionsverlag. 
. Semprini G. — Sul misticismo. — Riv. di Filosofia, 13, 241-247. 
Garrigou-Lagrange R. OP. — L'appel général à la vie mystique et 
l’appel individuel. — Vie spiril. 5, 165-187 ; 241-270. 

« Le principe radical de la vie mystique est le même que celui de 
la vie intérieure communé; — Dans le progrès de la vie inté- 
rieure, la purification de l’âme n’est complète que par les purifica- 
tions passives qui sont d'ordre mystique ; — La fin de la vie inté- 
rieure est la même que celle de la vie mystique, mais celle-ci y .dis- 
pose plus immédiatement. >» ne 

Louismet S. OSB. - Das mystische Leber. — Wabre und falsche* 
=\  Mystik. — Die mystiche Gotteserkenntniss. — Beschauung für Alle. 
St Ottilien, Missionsverlag, 4 vol. Trad. du P. Chr. Schmid. 
Buckam JW. -- Mysticism and Personality. — Journ. of Religion, 
nov. 1921, 608-615. 
- Gordon RM. -—- Has mysticism a moral value? — Jnternat. Journ. of 
Ethics, oct. 1921. 
Delacroix H. — La certitude See — R. pense el Morale, 
oct. 1921, 615-637. 
ue de Ercilla E. — El Santo Cristo y las curaciones de Limpias . 
- Los milagros de la gracia en Limpias. — Alucinaciones colecti- 
vas en Limpiis? — Razôn y Fe, 61, 431-450; 62, (1922), 5-18 ; 
137-192 ; 435-453. 
Voir aussi : p. 207, Saudreau ; p. 210, Arintero. 


V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS.- 


Morganti Mgr. — « Sic orabitis ». Comment il faut prier. Trad. 
Mazoyer. Paris, Lethielleux, 12°, XXIV-702 p., 8 fr. 

Ailinger A. SJ. -- Praktische Anleitung zur viertelstündigen Betra- 
chtung. 2te A. Regensburg, Pustet, 1920, 12°, 120 p. 

von Schwartz À. — Einführung ins betrachtende Gebet. (— Anleitung 
zur christlichen Vollkommenheit, 1). Immensee, Bethleem, 12, 
Grp: rire ; 

Rojo C, OSB. — La oracion mental : Es conveniente variar cada dia 
el asunto de la meditacion ? — - Declaran se los actos preparatorios. 
Vida sobrenat. 3, 49-58 ; 212-219. 

 Cohausz 0. SJ. — Betrachtungen über H1. Schrift: [. Aus des Ur- 
kirche. — Il. Blätter aus dem Lebensbuche Sauls. PSE Vier. 
Quellen Verlag, 4o4 et 282 p., 44 m. 

Bruders H. — Exerzitien-Wahrheiten, 2° éd. augmentée. Innsbruck, 
Raueh, 8, 352 p. 

Legrand A. — De Lectione spirituali. — Collat. Brug. a1,  502- 505: 
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Legrand À. — De Examine conscientiae in genere. — Jbid. 21, 505- 
510. 

Sempé L. SJ. —- L'examen particulier : principe psychologique ; mé- 
thode ; une mise au point. —- Nr auer du C. de J. — 97 (1922), 
34-38 ; 103-107. 

Boccardo L. — Confessione e direzione : Il padre spirituale. Torino, 
Istituto per i ciechi, 16°, XX-490 p., 23 1. 

Ubald d'Alençon OMC. — De l’oraison liturgique et de la prière pri- 
vée. — Estudios francisc. 28 (1922), 14-20. 

« Conclusion : la prière privée jouit au moyen âge d’une grande 
liberté d’allure vis-à-vis de la liturgie. Elle l’alimente et s’y abreuve 
ellemême. On ne distingue point entre les deux. On prie sans s’ana- 
lyser incessamment et sans se demander de quelle manière on prie ». 

Rojo G. OSB. —.La contemplacion en los divinos officios: en qué se 
ha de poner el pensamiento durante los divinos officios para favo- 
recer la contemplaciôn ? El oficio divino es la contemplacion de la 
Iglesia y puede provocar esta misma oracin en cada uno de los 
fieles. — Revista ecclesiast. (Valladolid) 25-2, 137-142; 196-202, 

‘ Gasel 0. OSB. — Die .« Liturgie als Mysterienfeier. » (= Ecclesia 
Orans, 9). Freiburg. Br., Herder, 12°, 160 p., 18 m. 
Lefèvre G. OSB. — Apologie de la Messe dialoguée. — Vie spirit. 5, 


220-23 
re TS). — Opfermahl oder Kommunionandacht ? — Stimmen 
_ d. Z., 102 (1922), 202-216. 
de Rhodez G. — Quelle intention est requise pour la communion 
fréquente ? — Nouv. Rev. Théol., 49, 105-109. 
Démaret G. OSB. -— Le Sacré-Cœur et les infirmités de la nature 


humaine. — Regnabit, 1, 424-435 ; 2, 16-28; 145-152; 363-370. 
Dublanchy E. — Marie médiatrice. Sa maternité spirituelle. — Vie 
spirit, 5, 321-331 ; A33-441.. 


VI. — ÉTATS DE VIE. — CATÉGORIES PARTICULIERE 
DAMES 


Pègues Th. OP. — Commentaire français littéral de la Somme théo- 
logique : XIV. Les Etats. Paris, Téqui, 8, XII-654 p. 

Salsmans J. SJ. — Pour la « vocation intérieure ». — Mouv. Rev. 
Théol. 49 (1922), 46-49. 

La décision du S. Siège de juin 1912 n'avait A dietent exclu 
l’existence d’une « vocation intérieure » au sacerdoce, mais enseigné 
seulement qu’elle n’est ni nécessaire, ni suffisante sans l'appel exté- 
rieur de l’évêque. $ | 

Maura Montaner M. — Recollectiones menstruae pro sacerdotibus 
exaralae. Palma (Majorca). Tip. Esperanza. 
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Pastor. — La désaffection, danger pour le pasteur, malheur pour le 
troupeau. — Prétre et Apôtre, 2, 18-21 ; 77-78. 

Kerby WJ. — Clerical docility. — Ecclesiastical Review, 66, 141-151. 

X. — Catéchisme de la profession religieuse, d’après les Normae et le 
nouveau droit canonique. Toulouse, Privat, 12°, 271 p. 

Lucas de San José CD. — La santitad en el Claustro. Cautelas del 
serafico doctor mistico S. Juan de la Fo comentadas. Barcelona, 
Casulleras, 8, 450 p. 


Sempé L. SJ. — La vie religieuse et ses PASS formes. — Mes- 
sag. du C. de J., 97 (1922), 174-180. 
Rauss JB. CSSR. -- L’obéissance religieuse, d’après la doctrine de 


F. Suarez. — Nouv. Rev. Théol., 49, 61-73. 
O'Connor B. OP. — Monasticism and civilization. New-York, Kennedy. 
Bertram (Card.). — Laienapostolat, ein kônigliches Priestertum. 
Freiourg-Br., Herder, 12°, IV-28 p., 3 m. 60. 


VII. — HISTOIRE. 


1. — TEXTES. 


Kauîfmann C.— Gebete auf St nach Denkmälern der Urchns he 
Kempten, Kôsel, 8, 74 p., 6 m. 

Heilmann A. — Gottesträger. Das Schônste aus den Kirchenvätern. 
(= Bücher der Einkehr, 3), Freiburg-Br., Herder, 12°, VIII-406 p., 
60 m. 

Baumstark A. — Eine syrische Uebersetzung des Makariosbriefe 
«ad filios Dei ». — Oriens Christianus, 9 (1920), 130-138. 

Linderbauer B. OSB. — $. Benedicti Regula monachorum, herausg. 
und philologisch erklärt. Abtei Metten, 1922, &, 44o p. 

St Bernard's-Treatise on Consideration. Transl. by a Priester of 
Mount Malleray. Dublin, Browne and Nolan. 7s. 6 d. 

Théry G. OP. — Existe-t-il un commentaire de J. Sarrazin sur la 
« Hiérarchie céleste » du Pseudo- So — R. des Sc. Philos. et 
Théol., 11 (1922), 72-81. 

Angèle de Foligno (Ste). — Le CHE de la Croix. Trad. F. Béné- 
dict. — R. Jeunes, 31 (1922), 270-283. 

Traduction de Pécrit inédit publié en 1888 par Mgr Faloci-Puli- 
gnani et réédité en 1919 (cf. RAM, 1, 309). 4 

Ragazzoni V. — Le lettere e il Dialogo di S. Caterina da Siena se- 
condo l’arte. Torino, Libr. S. Cuore, 1920, 8, 175 p., 10 1. 

Thomae Hemerken a Kempis. — Opera omnia, Ed. M. 1 Pohl, to- 
mus VIT [tractatus historici, 2]. Friburg-Br., Herder, 12°, VI-622 p., 
80 m. 
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Thomas a Kempis. — La vida religiosa, trad. por Alonso M. de Mo- 
-rentin OMC. — Tudela, Oroz y Martinez, 8°, 364 p., 2 pes. 5o. 


Traduction des opuscules de Th. a K. plus particulièrement desti- 
nés aux religieux. 


Oriol de Barcelona OMC. — Un anonimo franciscano del siglo XVI. 
Estudios francisc. 28 (1922), 21-38. 
Deux écrits franciscains anonymes parus en 1515 à Barcelone : 
Spill de la vida religiosa. — Libre de la sancta tercera regla. 


Arias F. SJ. — Die Vergegenwärtigung Gottes. Eingeleitet und über- 
tragen von H. Hartmann SJ. Leipzig, Vier Quellen Verl. 8, 12 m. 
Jean de S. Thomas OP. — De l’oraison. — Vie spirit., 5, 219-228. 


Traduction d’un chapitre de son ouvrage très rare, « Compendium 
Theologiae » (1658). 


Surin J. SJ. — Anleitung zum innerlichen Leben. Herausg. von 
K. Rock. Würzburg, Bausch, 8°, 40 p., 3 m. 50. 

Lallemant L. SJ. — Der Weg zur Innerlichkeit in der Schule des HI. 
Geïstes. herausg. von B. Herimann. Freiburg-Br. Herder, 12, 
XXXVI-246 p., 18 m. 

de Caussade JP. SJ. — Abandonment to Divine Providence. Transl. 
by EJ. Strickland. Introd. by D. Arnold OSB. London, Herder, 

8, 377. 


il. — DocuMmENTs. 


Seijas E. OSA. — Estudios psicologicos acerca de San Agustin, — 
Ciudad de Dios, 126, 81-93; 202-219 (à suivre). 

Tragella GB. — Il monachismo benedettino : Teoria ed evoluzione. 
R. storica benedetlina, 12, 8-28. 

Chauvin P. OSB. — L'oblature dans l’ordre ne S. Benoît. Paris, Beau- 
chesne, 8°, 163 p., 3 fr. 50. 

Smith LM. — The early history of the monastery of Cluny. Oxford, 
University Press. 8, X-226 p. 

Bühler J. — Klosterleben im deutschen Mittelalter, nach zeitgenüs- 
sischen Aufzeichnungen (Memoiren D Chroniken). Leipzig, Insel- 
Verl., 8°, 528 p., 32 m. 

Oscar de Pamel OMC. — La psychologie de $. François d'Assise. — 
Elud. franciscaines, 33, 489-505 (à suivre). 

Imle F. — Der Geist des HI. Franciskus und seiner Stiftung. Ein 
Versuch einer Psychologie des Franziskanerordens. Mergentheim, 
Ohlinger, 8°, 288 p., 25 m. | 


1. Caractère de la piété franciscaine. — 2, But de l’ordre... 
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Frédégand d'Anvers OMC. — Le Tiers-Ordre de S. François d'Assise. 
Etud. francisc., 35, 360-382 ; 168-488. 

Fredegando da Anversa OMC. — Il terz’ Ordine secolare di S. Fran- 
cesco (1221-1921). Roma, 16°, VIIT-136 p., 5 1. 

Jarret B. — The english Dominicans. — London, Burns. O. W., 8, 
256 pi: 18 sh. 

Eduerdus Alençonensis OMC. — De primordiis ordinis fratrum mi- 
norum Capuccinorum (1525-1534). Rormae, apud curiam VEGAS 
ciam, 4°, 130 p. 

Tacchi-Venturi P. SJ. — Storia della Compagnia di Gesü in Italia. 
T. 2: Della nascita del Fondatore alla solenne approvazione dell 
ordine (1491-1540). Roma, Civilta Cattolica, 8°, LXVI-422 p., 51. 

Campbell J. SJ. — The Jesuits (1534-1921). New-York, Encyclo- 
paedia Press, 5 doll. 


Marie-Joseph du $S -C. CD. — Histoire des Carmélites déchaussées 
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X. — The system of Plotinus. À synthesis of the Plotinian philoso- 
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Lindsay J. — Le système de Proclus. — R. de Métaphys. el Morale, 
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Cathol. Univers., &, 111 p. 
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Ebner (1291-1351). — Æludes, 170 (1922), 542-556. 

Klockner A. — Lebensbeschreibung des Thomas von Kempen. 
Kempen, Thomas Drück., 8, 39 p., 5 m. 

Laros M. — Thomàs von Kempen und seine « Nachfolge Chuisti » 
in ihrer Bedeutung für die Gegenwart. Kempen, Thomas-Dr., &, 
32 p., 3 m. 

Hagen P. -- De « Navolging van Christus » en Thomas van Kempen. 
—\De Beiaard, 6, 27-40. 

Müller AV. — Der Augustiner Observantismus und die Kritik und 
Psychologie Luthers. — Archiv. f. Reformalionsgesch. 18, 1-34. 

Huybers À. — Nicolaus van Esch. — Bossche bijdragen, 4, 19-32. 

Van Esch (Eschius), le maître du Bx Canisius et par l'intermédiaire 
des Chartreux de Cologne, le disciple de Tauler et Harphius. 


Peralta (Vicente de) OMC. — El doctor Perez de Valdivia, escritor 
mistico del siglo XVI. — Esludios francisce., 27, 177-225. 
Gerardo &e S. Juan de la Cruz CD. -— Donde empieza la oraciôn 
sobrenatural, segun Sta Teresa. — Vida sobrenat. 3, 21-27. 
Etudie le texte de la Relation II au P. Rodrigue Alvarez. 


224 BIBLIOGRAPHIE 


Mager A. OSB. — Der Geist des HI. Fra von à Sales. — Bened. Mo- 
nalschr. 4, 29-43. 

Ivars A. — Cuando escribio la Ven. sor Maria de Jesus de Agreda 
por primera vez su « Mistica ciudad de Dios » ? cuando y por qué 
motivo la quemo ? — Archivo Ibero-americ. 8, 220-236. 

Première rédaction entre 1637-43 ; destruction de ce premier ori- 
ginal en 1649. 

Watrigant H. SJ. — Un disciple obstiné du Semi-quiétisme guyonien 
à Rouen (1700-1704). — R. Hist. Ecclés:, 18 (1922), 61-78. 

Publie d'après le Ms. Biblioth. nationale de Paris, Fonds Franc. 
25090, le texte de 76 propositions que l'autorité épiscopale fit signer 
à M André Deville, curé de Saint-Maclou. 

Wegener Th. OSA. — Das wunderbare innere und äussere Leben der 
Dienerin Gottes Anna Katharina Emmerich. Nouv. édit. Dülmen, 
Laumann, 8°, 356 p., 22 m. 50. 

Doncœur P. — Un maître de la vie ascétique : la récente biggraphig 
de Mgr Gay. — Etudes, 170, 575-590. 

_ Voir aussi : p. 196, Duperray ; p. 201, Müller. 


Le Gérant : A. SOUCASSE. 


UN TEMOIN DE LA TRADITION MYSTIQUE ” 
LE P. JUDDE (1661-1735) 


CEE TE 


- Le beau travail de M. Bremond (1) sur L « école du 
P. Lallemant » a valu un renouveau de faveur à ce groupe 
qui représente, non pas exclusivement sans doute, très 
réellement cependant, la « tradition mystique dans la 
Compagnie de Jésus » en France au dix-septième siècle. 

L'histoire de cette école soulève une question assez 
délicate, celle de son influence à intérieur de la Com- 
pagnie : y eut-il une opposition officielle ou du moins 
doctrinale, et celle-ci trouva-t-elle des représentants 
autorisés ? 

Plus précisément, quelle fut l’attitude des & autorités 
spirituelles » au cours de la lutte antiquiétiste qui marqua. 
la fin de ce siècle, ou pendant la « retraite des mystiques » 
qui dès le début du siècle suivant paraissaient entraînés 
dans la déroute du Quiétisme P 

Pour avoir une réponse assez significative sur ce dernier 
point, on ne pourrait guère mieux s'adresser qu’au P. Claude . 
Judde, auteur ascétique assez connu et qui remplit long- 
temps les fonctions spirituelles les plus importantes de son 


Ordre (2). 


: (1) Histoire litiéraire du sentiment religieux en France... t. 5, Paris, 
1920. 2 
(2) On a cité d’autres noms qui me paraissent moins « représenta- 
tifs » en l’espèce. Chez le P. Bouhours, par exemple, l’auteur spirituel 
est au second plan derrière le Httérateur, et son influence, ou du moins 
son autorité, ne semble pas avoir été considérable parmi ses confrères. 
I1 en va autrement, sans doute, du P. Bourdaloue ; cependant il lui man- 
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Né en 1661, à Rouen, il fit sa profession en 1695, à 
Nantes (où se trouvait alors le P. Pierre Champion); puis il 
vint à Paris, où il prêcha devant Bourdaloue. Celui-ci pensa 
trouver en lui son successeur, car au dire de Lenoir-Duparc 
(ancien novice du P. Judde et éditeur de ses Œuvres com- 
plètes) « il l’estimait infiniment, et souhaita, en mourant, 
qu’on lui confiât tous ses papiers. Mais ce grand prédica- 
teur avait mis, sans le prévoir, un obstacle à l’exécution de 
cette demande; car il avait conseillé au supérieur de choisir 
le P. Judde pour succéder au directeur du noviciat de 
Rouen, poste très important... » (1) En effet, il s’agit de la 
troisième année de noviciat que font les jésuites après les 
études et le sacerdoce, de cet office d’ « Instructeur des 
Pères du 3° an » qu'avait rempli en cette même maison de 
Rouen le P. Louis Lallemant. 

‘ Après avoir occupé ce poste pendant une dizaine d’an- 
nées, à partir de 1704, il ne le quitta que pour un autre 
aussi € spirituel », et à peine moins important : celui de 
maître des novices et de recteur du noviciat de Paris, où il 
resta jusqu’en 1721. 

Son influence dans la Compagnie peut se juger autre- 
ment que par les emplois qui lui furent confiés : à Rouen: 
ses « novices », dit Lenoir Duparc, « charmés de ses dis- 
cours et de son zèle, obtinrent de lui la liberté de récrire 
ses manuscrits. les copies se multiplièrent... » si bien 
qu’il n’est peut-être pas d’auteur spirituel de la Compagnie 
dont on trouve plus facilement des exemplaires manuscrits, 
provenant des anciennes maisons de l’Ordre ou des com- 
munautés voisines (2). 


/ 
J 


que d’avoir exposé sa doctrine spirituelle ex professo et « tanquam auc- 
toritatem habens » ; aussi bien, pour avoir toute son opinion, il faudrai 
tenir compte de plusieurs pages, spécialement des « Pensées » sur la 
Prière, où il se rapproche sensiblement du point de vue des « mystiques » 
de la Compagnie sur les grâces d’oraison. 
(1) Œuvres sprrituelles du P. Judde.…. Paris, 1781, préface, p. V. 

. (2) C’est ce que confirme le P. H. Watrigant, avec sa grande auto- 

rité de chercheur érudit, dans la Collection de la Biblioth. des Exercices, 


. 
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Les éditions se multiplièrent aussi après la mort de 
l’auteur en 1735 : on en compte au moins cinq au dix- 
huitième siècle. 

Voilà donc un spirituel considérable, qui a été à bonne 
école avec Bourdaloue, et qui est en situation de dire son 
moi sur la question mystique dans la Compagnie à cette 
époque de crise. Parmi ses Exhortations aux « tertiaires », 
il'en est une précisément où il commente d’autorité la règle 


x L4 


sur les « Illusions à éviter dans les exercices spirituels » ; 
l’occasion est belle pour s'expliquer, et il ne manque pas 
de Île faire avec sa franchise un peu rude : 


! n’est que trop vrai que Satan lui-même sait se transformer en 
ange de lumière, et qu’on peut prendre pour grâce de Dieu, pour ins- 
piration, pour conduite de Dieu, ce qui n’est souvent qu’une trom- 
perie de l'esprit mauvais. 


Assurément, et l’on n’attendait pas moins de lui; la suite 
est plus inattendue : 


Mais il est encore un autre genre de tromperie : c’est cette disposi- 
tion où l'on est aujourd'hui, par la crainte même, dit-on, des illusions, 
de mépriser et de condamner dans les exercices de piété, comme une 
illusion, tout ce qui sort tant soit peu des règles ordinaires : on veut 
prescrire des lois à l'Esprit de Dieu. on donne tout au raisonnement, 
et rien à l'inspiration, ni au mouvement intérieur. On ne croit rien de 
ce qu'on ne sent pas ; au seul nom de grâces et de faveurs singulières, 
on répondrait volontiers comme ces superbes philosophes d'Athènes à 
saint Paul : «Que veut dire ce discoureur? [1 semble qu'il nous annonce 
de nouveaux dieux : quid ua seminiverbius hic dicere ? novorum dæmo- 
niorum annuncialor videtur. 

Hlusion, dis-je, qui ne ee guère moins redoutable que la pre- 
mièré, Dans celle-là, c’est Satan quise transforme en ange de lumière; 
dans celle-ci, c'est un homme d'esprit, un homme savant, un ange de 
lumièré qui se transforme en Satan (1). 


M9. De 2% la ANS des Exercices à elle seule possède sept de 
ces mss. 

(1) Œuvres spiriluelles du P. Judde, Paris, Méquignon, 1845, tome V, 
p. 82. Je renverrai à cette édition qui me semble la plus répandue, ei 
qui reproduit exactement celle de Lenoir-Duparc ; mais je citerai ordi- 
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Ne croirait-on pas entendre un écho des exorcismes du 
P. Surin contre les « Spirituels philosophes » et antimys- 
tiques, dans son fameux Cantique, par exemple : «Je vois 
un docteur qui s’avance... »P 

Ce rapprochement s'impose plus nettement en maint 
endroit, où le P. Judde cite le « saint Père Surin » avec 
une vénération presque enthousiaste, et prend envers lui 
une attitude déférente et fervente de disciple convaincu. 

La «question Judde » peut donc se poser d’une manière 
plus précise : n’est-il pas en quelque façon, à un certain 
degré, disciple de Surin et,/ par lui, tributaire de Lal- 
lemant P 

Pour avoir une solution satisfaisante sur le cas d’un au- 
teur dont l'attitude peut parfois prêter au doute, il faut une 
étude assez complète et attentive des textes, sans trop se 
laisser arrêter par certains détours de pensée ou « retours 
de flamme ». Pour point de repère dans cette rapide explo- 
ration, je prendrai la doctrine du P. Lallemant, qui, exposée 
dans la même chaire pour le même public, se prête mieux, 
semble-t-il, à une confrontation : je range donc les idées du 
. P. Judde sous les quatre chefs auxquels M. Bremond a 
ramené celles de « l'école » : la critique de l’action, la garde 
du cœur, la conduite intérieure du Saint-Esprit etenfin la 
seconde conversion ou accession aux états mystiques. 


Et d’abord, quelle est la doctrine de cet « Instructeur », 
chargé de donner les suprêmes leçons de stratégie spiri-. 
tuelle dans cette Ecole de guerre qu'est le & 3° an », d’où 
l’on part directement pour le front de l’apostolat, quelle est 
sa théorie sur les vertus & actives » P Est-il partisan de 
loffensive à outrance P 

On pense bien qu’un spirituel authentique ne donnera 
pas dans cette exagération ; on se doute même qu’il fera la 


nairement d’après les mss, car le texte des éditions a été retouché pour 
éviter les allusions aux choses de la Compagnie et atténuer quelques 
expressions | 


. 
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«critique de l’action » inconsidérée, de l’ « effusio ad exte- 
rlora», comme par le le P. Aquaviva dans ses « Industries ». 
Mais qu’il en fasse un de ses lieux communs, qu’il y 


emploie toutes les ressources de son éloquence tantôt viru- 


lente, tantôt ironique, c’est ce qui paraîtra plus caractéris- 
tique d’une spiritualité. Il a précisément une exhortation sur 
«la fin de notre Institut : travailler à notre perfection et à 
celle du prochain ». Il pose tout d’abord, bien entendu, le 
primat de la sanctification personnelle ; ce n’est pas un sim- 
ple primat d'honneur, et ses exigences peuvent aller assez 
loin : 


Notre sanctification est tellement un premier devoir, que si nous 
ne pouvions pas nous sanctifier en sanctifiant le prochain, il faudrait . 
absolument abandonner le soin du prochain, pourne penser qu’à nous. 
sanctifier… Règle générale, il faut plutôt négliger un peu le prochain 
que de se négliger soi-même. 


Les parfaits eux-mêmes devront prendre une attitude 
réservée et passive : | 


Un homme vertueux craint le danger ; il attend que ce soit Dieu 

. qui l’engage et le pousse; de lui-même il n’y va pas; jamais il ne 

cherche le mondeque quand il offenserait Dieu en ne le cherchant pas. 

* Un homme imparfait ne craint rien, ou bien il va à tout comme s’il 

ne craignait rien... C’est un ange par la pureté de ses mœurs aussi 
bien que par la vitesse et la vivacité de son action... (1). 


Nous retrouverons plus d’une fois le P. Judde faisant sur 
d’autres tons le procès de péché de « vivacité ». Ainsi 
dans la Grande Retraite de 30 jours qui ouvre l’année du 
second noviciat : 


C’est un grand désordre que cette dissipation étrange dans laquelle 
nous vivons la plupart, même en religion... On s'excuse sur la néces- 
sité de s'appliquer à son emploi. Il y a une infinité de gens qui ne 
se nourrissent que de tracas : c’est leur élément ; plutôt que d’être 


(DV, p. 329, 331, 340. 
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sans affaires, ils se surchargent de celles d'autrui... A les voir, on les 
‘croirait chargés du gouvernement de l'univers. 

Ce que cette dissipation a de plus dangereux, c'est qu'avec elle on 
ne connaît point Dieu, il est invisible; fût-il visible aux yeux même 
du corps, l'application à mille autre choses empêcherait qu'on ne l'a- 
perçut; on ne se connaît pas davantage soi-même... (mais au Juge- 
ment particulier!) Plus d’affaires, plus d'amis, plus d'intrigues… 
Dieu et nous, nous et Dieu, un vide affreux de tout le reste... Quel 
épouvantable changement! Un ver de terre seul devant la majesté de 
Dieu, un esprit fort, un incrédule, seul et abîmé dans les splendeurs 
de la vérité de Dieu, etc., etc, (tr). 


- On voit que ce Bourdaloue « ad usum domesticum » ne 

ménage pas plus ses confrères imparfaits que son maître 
les mondains criminels. Voyez encore ce religieux qui 
hantele monde comme un fantôme en rupture de sépulcre: 
« I devrait avoir peur de lui-même, si les autres n’en ont 
pas peur. » Et, d’une voix plus grave, le P. Instructeur 
frappe cette sentence : « La gloire du religieux est de rester 
caché (2) ». 

L'exemple de Notre-Seigneur sera sans doute plus per: 
suasif que ces ironies : aprèssa longue viecachée, durant son 
court apostolat, il n'avait rien de plus pressé que de reve- 
nir € à.sa chère solitude »; mais, chose plus inattendue, 
c’est surtout après sa Résurrection qu’il est proposé comme 
modèle, non seulement dans son agilité glorieuse quand 
«sa présence est nécessaire », mais plus encore dans la 
rareté et la brièveté de ses apparitions : 


On aperçoit qu’il est comme dans-un état gêné, et que son inclina- 
tion ie rappelle ailleurs : et où le rappelle -t-elle ? À Dieu et à sa so- 
litude en Dieu. Imitons-le donc : plus d'empressement encore à re- 
venir qu’à partir. N’allons au prochain que dans son besoin : notre 
propre besoin nous rappelle... (3). 


«) Œuvres, t. 1, p. 467 Méditation sur le Hinhe particulier. | 
{® point. 

(2) Œuvres, t. Il, p. 261, 962. We 

(3) Joid., p. 274. S 


UN TÉMOIN DE LA ( TRADITION MYSTIQUE D | 231 


Critique assez vive donc de l’action extérieure, qu’elle 
s’exerce soit « extra muros », soit «intra »; car un religieux 
retiré, exact observateur de ses règles, n’est pas encore l’idéal 
du P. Judde : il voudrait savoir quel esprit anime ces ob- 
servances. Dans une exhortation spéciale, il prêche la trans- 
cendance de la Loi intérieure sur les lois extérieures, avec 
la liberté d’un saint Paul dépréciant la Loi ancienne au pro- 
fit de la Loi de grâce : c’est un véritable réquisitoire qu’il 
amorce en trois points, après quoi il éprouve le besoin de 
s’excuser : 


% { 


- À Dieu neplaise que je veuille mépriser les lois extérieures. Il 
. était à propos qu'on lit quelques règlements qui pussent servir de di- 
rection pour ceux qui ne seraient peut-être pas si éclairés. mais je 
suppose la loi intérieure sans cette multitude de secours extérieurs, et 
je dis qu’elle peut suppléer presque à tout le reste (1). 


Ille prouve par le raisonnement psychologique et par 
les faits : les patriarches, avant toute loi écrite &« tiraient 
leurs forces et leurs lumières. de cette loi intérieure qui 
les conduisait », de même les anachorètes « vivaient sans 
supérieur et presque sans sacrement : la loi intérieure rem- 
plaçait tout. » 

Homme d’intérieur autant qu’il le peut, le religieux sera 
donc surtout homme vraiment intérieur : le jésuite particu- 
lièrement doit garder la « solitudeintérieure jusque dans le 
commerce du monde », sur le modèle de saint François- 
Xavier « de quiil est écrit qu’au milieu de ses occupations, 
il était dans son fond tel qu’un solitaire dans le creux d’un 
rocher ». | 

À quoi occuper cette solitude? à des exercices inté- 
rieurs, et surtout à l’oraison mentale : 
| £ s 

Si une heure d’oraison peut suffire à celui qui n’est chargé que de 
lui-même, deux ou trois heures ne seraient pas trop pour celui qui 


88 chargé d’instruire, de toucher, de convertir les autres. 


(1) V, p. 48. 


SEE 
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Saint Ignace nous marque assez combien il juge l'oraison néces - 
saire aux hommes apostoliques, lorsqu'il permet, lorqu'il conseille 
à tous les Profès de la Compagnie de donner à l’oraison tout le temps. 
auquel ils ne sont pas actuellement appliqués à travailler pour 
le prochain, sans excepter celui des récréations même dont il leur 
laisse libre de s’absenter. A cet âge là, en ce temps là, il ne connaît 
_ presque plus pour eux d’autre préparation au ministère que l’oraison (Gr). 


Cela, à l'exemple des grands missionnaires et savants 
de leur Ordre ; même durant leurs années d’études, ils de- 
vront faire large la part de l’oraison « extraordinaire» (sur- 
érogatoire), et, «à l’extrémité », prendre sur le temps de 
leur repos. à 
_ Pratique intensive de l’oraison, exercice des vertus soli- 
des, voilà l'occupation du religieux selon le cœur du 
P. Judde. Mais c’est ici, sans doute, que nous allons le pren- 
dre en flagrant délit d’ & activisme », car son oraison est 
évidemment «celle des Exercices », l’oraison méthodique, et 
ses vertus préférées sont des vertus de combat : l’abnégation 
intérieure, la mortification continuelle, la mortification des 
passions, du corps, etc... Autant de sujets d’exhortation où 
lInstructeur, avec cette « raison passionnée » qu’il semble 
avoir hérité de son maître Bourdaloue, pourchasse et réduit 
aux abois l’indolence spirituelle de ses Tertiaires. 

Pour faire mourir à coup sûr le vieil homme (puisque 
après tout le 3° an est donné pour refaire le « cadavre », car 
il est de ces morts qu’il faut qu'on tue), il ira jusqu’à faire 
périr le nouveau ; et pas seulement d’une mort spirituelle 
ou mystique, ni par-simple boutade : c’ést un des thèmes 
favoris de ce bourreau bienfaisant, qu'aucune plainte ne 
peut attendrir : 


Faire une guerre conlinuelle à son esprit : aucune pensée inutile. 
guerre continuelle à son cœur, nulle affection qu’à Dieu..; aux sens. 
à l'imagination... au corps... n'est-ce pas de quoi succomber ? La seule 
régularité constante est une lime sourde qui use, qui mine RUE détruit 


(A) I, p. 111, Grande retraite, % semaine, médit, sur l'affection à 
l’Oraison. 
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les tempéraments les plus robustes. Gonzague, Stanislas, Berchmans 
ne sont morts si jeunes que pos s'être trop poussés ; encore, si l'on 
était assuré de mourir sitôt qu'eux !... — On a cent fois répondu. 
que Dieu, qui ne nous permet pas de nous ôter violemment la vie, 
nous permet de nous immolèr lentement à sa grandeur. (1). 


Cette doctrine de combat, de lutte à mort, est assurément 
ascétique au sens le plus fort; et pourtant, dans cette vigou- 
reuse action intérieure, pas plus que dans l’extérieure, l’ac- 
tivité, au sens de vivacité, de multiplicité, n’est son idéal : 
tout'au contraire, c’est un des péchés capitaux de la vie 
spirituelle : 


Dieu veut nous voir humiliés et tranquilles pour nous communi- 
quer ses dons, à nous surtout qui péchons presque tous par orgueil 
et par vivacité (2). 


Abnégation, mortification continuelle des passions, oui, 
mais c’est à la racine qu’il faut porter la cognée, or : 


() V, p. 211, Exhort. sur la mmortification continuelle, 1° point. — Ce 
serait l’occasion de parler de ce qu’on pourrait appeler le rigorisme du 


_P. Judde. Même en tenant compte de l’exagération oratoire, des tempé- 


raments qu’il indique lui-même, et du « pouvoir de défense » de ses au-. 
diteurs, on peut le trouver excessif, surtout dans cet « art d’alarmer les 
les consciences » dont son novice Lenoir-Duparc lui fait un mérite (pré- 
face de l’édition de 1781). C’est du moins l’avis autorisé d’un P. Instructeur 


de notre époque. Il faut reconnaître. dans son cas personnel, quelque 


influence, par contre-coup, du Jansénisme, car il avoue en plusieurs 
endroits la préoccupation derréagir contre l’accusation de morale relä- 
chée. Ainsi, dans la 1"° exhortation sur les études, t. V, p 381, il s'en 
prend au « bon Père » des Provinciales : € On regarde comme la doc- 
trine du corps ce qu’a répondu un particulier reconnu parmi nous com- 
un homme des plus minces et des plus aventuriers ; mais le séculier 
malintentionné ne fait pas toutes ces distinctions ; ce sont ces sortes de 
personnages que nos ennemis ne leurs livres introduisent sur la scène 
avec tant d’applaudissement .. ». Rigoriste sur le droit, il est naturelle- 
ment pessimiste sur le fait, et en cela aussi il semble bien dépasser la 
mesure ; mais après tout c'est le cas de plus d'un spirituel convaincu, 
du P. Lallemant, par exemple, qui ne ménage pas non plus, ni ne flatte 
ses tertiaires. 
(2) IV. p. 192, Traité de lOraison, ch. 4 
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Tous du plus au moins nous avons une passion à laquelle nous ne 
prenons pas assez garde, et qui est comme la racine de toutes les 
autres: c’est cet empressement à suivre nos mouvements naturels et 


:nos premières saillies.… Que ce soit assez, pour n’aller pas si vite aux 


choses méme du devoir, de sentir qu’on s’y porte avec trop de préci- 
pitation, etque la paix en est tant soit peu altérée et troublée.. (1). 

Cette vivacité est une fièvre aux accès multiples et dont 
il est difficile de guérir ; il n’y a guère qu’un remède, mais 
il est souverain : 


O si semel perfecte introisses in interiora Jesu ! Introduisez-moi 


dans ce sanctuaire ; que toutes mes vivacités viennent s’amortir là... 


C’est ici la solide dévotion au Cœur de Jésus... (2). 
:1 
Et puisqu'il faut tout de même agir et combattre, le 
P. Judde expose sa tactique spirituelle dans une exhorta- 
tion importante sur la vertu solide ; dans la lutte contre les 
passions ou pour l’acquisition des vertus, il convient avant 
tout de ne pas disperser nos efforts, mais de les concentrer 
sur une position dominante dont la conquête sera décisive, 
c’est-à-dire une de ces « vertus solides et parfaites » dont 
parle la règle qu’il commente, telles que la mortification 
continuelle, le « 3° degré d’humilité », ou encore cette « fi- 
délité singulière à tous les mouvements de la grâce qui 
vient de la détermination d’être tout entier à Dieu ». L’avan- 
tage de cette tactique, c’est que : 


On n'acquiert point, je dis plus. on ne travaille point fortement 
à acquérir une seule de ces vertus principales, qu’on n’acquière en 
même temps, et sans s’en apercevoir, une multitude d’autres vertus. 

La raison de cela, c’estqu'elles ont pour principe et pour ressort. 
un motif général et si étendu qu’il embrasse seul tout le reste avec 
elles... (3). ri 


(1) V, p. 249, Mortification des passions, 2° point. 
(2) L, p. 347. À 
(3) V, p. 9... 1® point. 


> 
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Ce motif général, « vouloir être à Dieu autant qu’il le 
mérite, ou imiter parfaitement Jésus-Christ... », c’est ce 
qu'il appelle le « solide de la vertu »; s’en emparer, s’y 
établir solidement, ce sera la phase décisive du combat 
spirituel. | 

Vertu solide, cela veut donc dire vertu dominante, 
et encore, vertu intérieure « substantielle, profonde », et 
par dessus tout, vertu simple. 


Mille petites raisons..., mille retours d'intérêt propre, temporel et 
spirituel, nous font pratiquer le bien ; élargissons, dilatons notre cœur, 
élevons nos vues, prenons l’essor, n’agissons que par le pur motif de 
plaire à Dieu, à l'exclusion, s’il se peut, de toute autre considération (1). 


Saint Ignace n’est pas seulement un modèle, dans sa vie, 


mais-aussi un maître de cette spiritualité simplifiée : le, 


P. Judde le prouve par les Exercices, et il y revient avec 
plus d’insistance dans l’£xhortation sur les Illusions, 
spécialement en ce qui concerne la méthode d’oraison. 


Telle fut l'attention de notre saint Fondateur de réduire à quelque 
chose de fixe et d’uni toute sa conduile... Dans ses Exercices, c’est 
une chose étonnante, combien peu il multiplie les considérations, 
combien peu il présente de nourriture à l’esprit. Toute l’économie du 
livre semble ne renfermer que celte seule vérilé: tout à Dieu par l'imi- 
lation parfaite de Jésus-Christ. S'il semble parfois partager l'attention. 
tout se rapporte à un même but. 

Il ne veut qu’on passe d’une vérité à l’autre qu'on n'en soit tout 
pénétré : deux ou trois jours lui paraissent bien employés à cela. Une 
méditation où il propose un peu plus de raisonnements est toujours 


‘suivie de deux ou trois autres, qu’il appelle tantôt répétition, pour 


s’imprimer plus avant les points dont on s’est senti le plus touché, 
tantôt contemplation, pour l’accoultumer à recueillir toules ses facultés 
el les porter vers un objet simple et indivisible (2). 


Ceci nous induit à ne pas prendre trop à la lettre la 
méthode assez minutieuse qu’enseigne le P. Judde au 


(1) Zbid., p. 20, 2° point. 
(2) V,; p. 90. 
( 
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Traité de l’Oraison, destiné d’ailleurs aux novices, c’est-à- 


dire à des «commençants » (1). Dès ces débuts, et dans la 


suite, ils devront &se porter et se former » à F « oraison 
d’affection » plutôt qu’à celle de & tant de raisonnements ». 
Les résolutions seront bien particularisées, sauf pour ceux 
« dont Dieu a déjà pris pleine et entière possession ». 
Même remarque pour l’examen particulier qui, par 
définition, semble voué au particularisme; il y a cette 
réserve pour les parfaits ou même les progressants : 


Quand on se sent fortement déterminé au bien, rien ne serait mieux 


que d'entreprendre de ne faire aucune faute, quelque petite qu'elle 


soit, de propos délibéré, ou bien de se rendre fidèle à tous les mouve- 
ments de la grâce, sans exception, ou bien de pratiquer à chaque 
moment ce qui nous paraîtra le plus parfait. Quelque dérangé qu'on 
puisse être, en moins de rien on se trouverait tout changé. 


… Enfin, pour assurer l'effet de l’oraison « ... le plus sûr 


est de nous former de bonne heure à l’examen de simple 
* 


recuetllement ». - 

Il donne de cette pratique une description qui l’appa- 
rente fort à la «garde du cœur », chère à l’école du 
P. Lallemant : | 


L'examen de simple recueillement n’a point de temps marqué ni 
de malière limitée comme l’examen particulier; c’est une cerlaine 
attention sur soi-même, qui fait qu’on ne se remplit jamais tellement 
de ses occupations, qu'on perde son intérieur tout à fait de vue... Ce 
n’est pas assez de faire deux ou trois examens par jour; il faut une 
attention continuelle à garder son cœur, à en observer tous les 
mouvements, à en condamner, à en réprimer, en punir jusqu'aux 
moindres saillies déréglées (2). 


Garde du cœur nécessaire pour acquérir « la première 
vertu, la solide vertu sans laquelle tout n est gpère qu’il- 
lusion : la pureté du cœur ». 


() IV, p. 241. 
(2) I, p. 140, Considération sur les examens de conscience. 
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L'efficacité de cette pratique est certaine : c’est l’œil du 
maître et « le désordre n’arrive guère dans une maison que 
quand le maître en est absent »; la paix de l’âme n’est pas 


troublée, car cet examen de simple recucillement, comme 


les mots même l’indiquent, peut et doit se faire d’une manière 
paisible et douce; telles la surveillance d’un gouverneur à 
la Fénelon pour son jeune prince : 


l ne l’épie pas avec rudesse ; il le fait souvenir de ce qu'il est... il 
l'applaudit, il l'anime quand il fait bien ; d’un coup d'œil il le rap- 
pelle quand il s’échappe..…. (1). 

Cette activité continue qui pourrait paraître le éomble 
du self-help, ne sera que le développement de l’action 
sacramentelle : le P. Judde conseille fortement la confession 
très fréquente et même quotidienne: c’est la pratique des 
saints, « surtout de ceux de ces derniers temps ». 

Cetexercice d’abnégation continuelle, cette «circumeisio 
cordis in spiritu » sera l’antidote du mal de vivacité : 


Mettons fin à nos légèretés, à cette grande vivacité qu’on ne saurait 
bien comparer qu'à une espèce d'ivresse ou de fièvre continue, et qui 
a ses redoublements. Qu'il suffise que nous voulions quelque chose 
avec.trop d'empressement pour arrêter aussitôt et attendre que ce soit 
la grâce ou la raison qui nous détermine. 


Dans ces derniers mots on peut entrevoir le but positif de 
toute cette ascèse : se rendre apte à suivre la conduite ordi- 


_naire — la raison éclairée par la foi — ou la direction plus 


spéciale du Saint-Esprit, car le P. Judde a lui aussi son 


principe de la € conduite intérieure du Saint-Esprit», en 
qui nous trouverons un guide, un « gouverneur » bien 


plus attentif et plus doux que nous ne pourrions l’être pour 


‘nous-mêmes : 


Quand on a de la bonne volonté, et qu'on demande à Dieu souvent 


(4) Hbid., p. 141. 
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ses lumières, qu'on ne se livre point par choix et par inclination aux 
affaires du dehors, et que la conscience est tendre et délicâte [ce sont 
les deux « principes » que nous venons de voir : critique de l'action 
et garde du cœur], Dieu fait la grâce d'ordinaire, que sans contention 
et sans trouble on se sente comme averti à chaque instant de ses 
devoirs et de ses fautes: au fond du cœur, on entend comme un 
censeur secret et assidu, qui ne cache rien, qui ne passe rien; le tout 
est de ne pas étouffer cette voix salutaire, et de ne pas chercher un 
certain tumulte dans lequel on ne la puisse entendre ; cela ne de- 
mande pas beaucoup d'application, mais un peu de fidélité. 

Sur l'identité de ce censeur intime qu’on pourrait à la 
rigueur prendre pour la conscience personnelle, beaucoup 
- de textes nous renseignent de manière à n’en pouvoir dou- 
ter ; ainsi dans une sorte de discours-programme adressé 
aux tertiaires le premier jour du 3° an : 

; | 

Ma vue, mes Pères, c’est de vous former ici à ce que l’on veut que 
vous soyez toute votre vie, de n’exiger de vous rien de plus ou de 
moins que ce que la Compagnie exige de véritables jésuites. Sur cela 
donc il y a trois habitudes singulières qu'il faut tâcher d'acquérir. 
Une habitude de recueillement et d'union à Dieu... des retours fré- 
quenis en soi-même pour y trouver sa force, sa consolation, son con- 
seil et sa direction, une attention continuelle au mouvement de la 
grâce. un respect infini pour la présence de Dieu et pour les conseils 
de cette loi intérieure que le Saint-Esprit, comme dit saint Ignace, a 
coutume d’:mprimer dans le cœur. Her 


, 


Et, comme Ana voici une sorte de testament spiri- 
tuel qu’il laisse à ses disciples: 


Bénissons Dieu du changement que, par sa miséricorde, il a fait 
en nous depuis que nous sommes livrés à l'esprit intérieur et à la so- 
litude. Nous sommes inquiets peut-être sur notre persévérance. Voici 
une règle infaillible d'en juger ; si nous emportons d'ici beaucoup, 
d'habitude et de facilité à écouter ét à suivre la voix du Seigneur qui 
ne cesse de parler au dedans de nous, ayons confiance que nous per- 
sévérerons.. Hors de là, je ne puis répondre de rien, ou plutôt. : la 
formidable menace, mes Pères !... (2), 


(1) E, p. 20, 2° médit. préliminaire, 5* point. 
(2) V, p. 57, Loi intérieure, 1° point. 
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L’exhortation sur la Loiintérieure nous montre bien ce 
point d’aboutissement de l’ascèse du P. Judde ; nous yavons 
déjà relevé une critique assez vive de la Loi extérieure 
comme telle; le deuxième point ést un parallèle entre cette 
même loi, en tant que loi de crainte, et la loi intérieure, loi 
d’amour. Là encore l’exemple de saint Paul l’autorise à de 
belles audaces de langage et de pensée au détriment de la 


. loi de crainte; au contraire, il devient presque lyrique en 


préconisant la loi d’amour; il en oublie son pessimisme 
pour admirer les merveillés de Pamour même. simplement 
humain, et, pour finir, il pose comme d’ordinaire un prin- 
cipé, une maxime où il semble avoir condensé la quintes- 
sence de l’optimisme salésien : 


Pour persévérer, il faut non-seulement se rendre la vertu possible, 
il faut encore se la rendre douce, facile, consolante, rassasiante, dé- 
lectable; c’est le privilège dü seul amour... (1). 


Mais jusqu'ici on n’a pu qu’entrevoir l’auteur de cette 
loi intérieure; au 3° Point, le P. Judde nous le découvre 
en un geste décisif et presque triomphant : « La loi inté- 


(1) V, p. 65. — Esprit essentiellement pondéré, le P. Judde revient 
facilement à une position d'équilibre. 11 y a donc chez lui de l’optimis- 
me: d’abord cet optimisme qu’on pourrait appeler « surnaturel ». et 
même, je puis le dire en anticipant un. peu, « mystique »,se conciliant 
fort bien avec un certain pessimisme « naturel » : ubi abundavit delic- 
lum, superabundavit gratia. Mais encore on trouverait chez cet admira- 
teur de saint François de Sales et du P. Coton quelque chose de leur 
optimisme « naturel »,: il n’est pas impunément jésuite, c’est-à-dire 
humaniste et moliniste.… Ainsi, dans le Traité de l'Oraison, sa curieuse 
théorie des « attraits » : la grâce divine ne nous saisit guère que par ces 
sortes d'anses ou d’anneaux que présente notre nature individuelle ; 
« c’est ce qu’on appelle la congruité de la grâce». Ailleurs, il commente 
avec une émotion délicate le vers de Térence qui pourrait servir de de- 
vise à lPhumanisme : « Homo sum » ({'° Exhort. sur la Charité, 1° point, 
t. V, p.117). Je cite enfin ce trait, singulier et « piquant » mélange 
d’optimisme théorique et de pessimisme pratique : « Peut-on lire la mo- 
rale de PRtOnE Socrate, de Cicéron, d’Epictète, de Confucius, sans 
convenir qu’en l’observant, le Christianisme, et l'Etat SACREEe même 
Épangera lent de face P », 1, p. 85. 
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rieure est une loi du Saint-Esprit ; dernier avantage qu’elle 
a par-dessus les lois extérieures ». Celles-ci ne nous mon- 
trent directement que l’homme dont on peut discuter l’au- 
torité ou la prudence, si c’est un supérieur en chair eten os, 
la pensée ou même le texte, si c’est un saint Fondateur; 
car déjà bien armés de rhétorique, de scolastique, de casuis- 
tique, les religieux indévots ont encore à leur disposition 
une arme nouvelle, ou du moins bien perfectionnée et illus- 
trée par les travaux d’un Petau, les exploits des Bollandis- 
tes, les audaces d’un P. Hardouin : la critique historique.….; 


N’avons-nous pas autant d’éspritet de lumière que nos supérieurs ? 
Ne somme#nous pas théologiens, casuistes, confesseurs et directeurs ? 

On remonte aux sources. Saint Ignace n'aurait pas ordonné ni ceci 
ni cela, on nelit rien de pareil dans ses Constilutions.… 


Contre tant d’ennemis, que reste-t-il aux Lois extérieu- 
res ? l’auteur même de la Loi intérieure, le Saint-Esprit : 


Un religieux inspiré, dirigé par le Saint-Esprit, ne parle et ne. 
pense point de la sorte... Accouiumé à entendre parler Dieu dans lui- 
même longtemps encore avant qu’il soit un saint, il ne doute point 
qu’il n'ait parlé de même et plus intelligiblement encore à des saints 
du premier ordre, de qui il a reçu sa règle ; et que, comme Dieu dai- 
gne bien lui servir d'oracle à lui-même dans tant d'occasions pour sa 
conduite particulière, la Providence à plus forte raison n'ait dirigé et 
ne continue de diriger encore ceux qui ont formé ou qui doivent 
maintenir dans leur vigueur les grands corps qui servent d'ornement 
et d'appui à l'Eglise (1). 


Ainsi, ce qui sauvera la Loi extérieure, c’est qu’elle pro- 
cède d’une Loi intérieure, celle du supérieur, et qu’elle 
concorde avec une autre Loi intérieure, celle du religieux : 


Il trouve tant de rapport entre ce que Dieu lui ditau fond du cœur 
et ce que lui disent extérieurement ses règles, qu’en regardant l’un et 
l’autre comme venant du Saint-Esprit, il ne saurait refuser à l’un le 
respect qu'il sent pour l’autre... Sa règle n’est que comme une expo- 


(4) V, p. 66. 
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sition plus distincte et plus nette de ce qu'il lisait déjà dans son pro- 
pre cœur. 


Aux objections théoriques, le P. Instructeur répond 
d’une manière assez tranchante; il se fait plus insinuant 
pour une dernière objection pratique : 


Cette loi intérieure n'est-elle pas suspecte, ne dicte-t-elle jamais 
rien de contraire aux lois extérieures, ni à l’intention des supérieurs ? 

— Non, jamais rien de contraire, mais de temps en temps peut être 
quelque chose de supérieur... (sous le contrôle, évidemment, de la foi 
et de l’obéissance). — Elle est assujettissante, cette loi intérieure : 
Dieu ne cesse de parler; plus on lui accorde, plus il demande... — 
Assujeltissante dans les commencements, j'en conviens; mais ii se 
forme peu à peu une habitude de docilité douce et tranquille ; mais elle 
conduit à la véritable liberté et à la parfaite sécurité... (1). 


Cet assujettissement, si rigoureux qu’il puisse être, n’est 
pas une pratique de surérogation : il est nécessaire pour 
éviter l’imperfection volontaire et habituelle, linfidélité, 
« cette indigne et indignante conduite » que le P. Instruc- 
teur a dénoncée dès la première semaine de la Grande 
Retraite : 


Nolite contristare Spiritum Sanctum : n'affligez, ne contristez pas 
le Saint-Esprit. Il conseille, il ex horte, il prie, il gémit, postulat 
gemilibus inenarrabilibus… ; ego slo ad ostium et pulso, aperi mihi. 
soror : Jésus-Christ est à la porte, il frappe, c'est lui : ouvrez=moi, 
ma sœur... 


_ Cesinspirations, dit-il en plusieurs endroits, sont « des 
gouttes du sang de Notre-Seigneur » ; les rejeter, ce n’est 
pas fouler aux pieds ce sang divin, C’est au moins le laisser 
tomber à terre. Et quels mérites perdus ! 


Combien en amasse une personne vigilante et qui toute la vie, du. 
matin au soir, se rend dépendante du mouvement de la grâce! de 
quelles faveurs dès le temps de la vie prive l’infidélité : dons surnatu- 


(A) V, p. 69. 
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rels, foi vive, dévotion tendre, goût savoureux de Dieu, paix profonde, 
joie du Saint-Esprit, autorité sur le cœur du Tout-Puissant, prières 
infailliblement exaucées pour soi-même et pour les autres, vous ne 
serez le partage que des âmes parfaitement pures et véritablement 
fidèles ! (1). 


Pureté du cœur, docilité à la conduite du Saint-Esprit, 
voilà donc la double clef des trésors célestes dont on nous 
laisse entrevoir la richesse; mais cette clef merveilléuse, 
ce regard jeté par la porte entr'ouverte sur les splendeurs 
d’un mystérieux palais, tout cela semble aussi inconsistant 
et décevant qu’un conte de fée à l’esprit terre à terre de 
certains imparfaits : le P. Judde fait ressortir rudement 
leur rusticité épaisse de « primitifs », leur prétentieuse igno- 
rance de « primaires » : 


Il est vrai que le même principe qui empèche qu'on ne les mérite 
: (ces faveurs) empêche aussi d'ordinaire qu’on ne les estime. et même 
qu'on y ajoute foi... Comme si on voulait donner idée du Louvre ou 
de Versailles à un sauvage qui n'a jamais vu que sa cabane et son dé- 
sert. Un peu de vraie abnégation, bientôt on changerait d'avis ; on 
commencerait par dire : je n’y saurais atteindre, mais je les respecte, 
je crois ; peut-être avec le temps ajouterait-on : j'en ai assez d’expé- 
rience pour leur sacrifier volontiers les plaisirs du monde et les ache- 
ter au prix de toute ma liberté (2). ; 


« Au prix de toute ma liberté »; il faut souligner le mot 
« toute » pour bien saisir la pensée de l’Instructeur, car il 
ne veut pas qu’on ignore jusqu'où peut aller cet assujettis- 
sement : jusqu’à devenir comme un animal sous le joug, 
«ut jumentum », mais un de ces animaux mystiques d'E- 
zéchiel « dont il est écrit que la seule impétuosité de l’esprit 
les dirigeait dans leur course », ou même comme une mé- 
canique marchant avec une docilité toute passive « sous le 
ressort qui nous pousse ». 

De cette « manière noble et généreuse d'agir » nous 
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-voyons le modéle idéal et divin dans une méditation sur 
l’Intérieur de Jésus-Christ : 


Qu'est-ce qui le poussait, qui le mettait en mouvement, qui le dé- 
terminait dans ses diverses démarches? Toujours un principe de 
grâce ; l'Esprit de Dieu était comme l'âme de son âme... Pour être 
parfaitement intérieur et semblable à Jésus-Christ, ce n’est donc pas 
assez... d'agir en élat de grâce; il faut agir par l'Esprit de grâce. 
Jamais ne prévenir, mais altendre et suivre cette impulsion de l'Esprit 
dans nous ; suspendre, réprimer, mortifier l’aclivité naturelle jusqu’à 
ce que Dieu se déclare, pour ainsi dire, et qu’il nous applique actuel- 
lement à ce qu'il veut que nous fassions ou que nous disions, pour 
les choses, pour le temps, pour la manière; en un mot, ne servir que 
d’instrument à l'opération de Dieu, et demeurer nous-mêmes indiffé- 
rents sous sa main, pour être déterminés à ce qui lui plaira... 

D'abord peut-être nous ne goûterons qu'avec peine le solide de 
cette nourriture : elle est cette manne cachée que Dieu promet aux 
âmesgénéreuses, vincenti dabo manna absconditum. Mais toute cachée 
qu’elle est, c'est une manne enfin, qui, dans sa simplicité, prend ou 
efface le goût de tout Le reste. 


Cette action si impérieuse de lEsprit-Saint, cet efface- 
ment des créatures, bien d’autres expressions qu’on a déjà 
remarquées rendent un son assez spécial, ont un «accent 
mystique », celui d’une régions pirituelle que le P. Judde ne 
laissera pas ignorer à ses tertiaires. Il les y conduit dès la 
méditation préliminaire de la quatrième semaine des Grands 
Exercices ; il y revient plus longuement dans l’Exhortation 
sur les Illusions, où nous irons chercher tout d’abord la 
synthèse complète et, il semble bien, définitive, de sa spiri- 

tualité. | , 

Après avoir écarté d’un geste assez brusque ES fâcheux 
et les alarmistes dans l’invective que j’ai citée au début de 
cet article, il s’avance d’un pas prudent, mais ferme, en 
cinq étapes ou &« maximes». E{ d’abord il fixe avec soin son 
point de repère à l’aide de ce principe familier auxjésuites : 
media ad finem ou « qui veut la fin veut les moyens » : 


Les moyens, en qualité de moyens u’étant que pour la fin... les 
meilleurs moyens sont ceux qui EE, plus infäilliblement et plus 


f 
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promptement à la fin; cela est évident... Ainsi donc, ce qu'il y a 
d'ordinaire ou d'extraordinaire dans la manière d’aller à Dieu ou de 
traiter avec lui n’est point ce qui rend une conduite louable, suspecte 
ou condamnable (1). Ÿ 


Ce principe va lui permettre de préférer aux méthodes 
ordinaires qu’il nots décrit avec éloge dans la« 1" maxime», 
d’autres méthodes, qui : 


Sans être moins solides sont cependant pluscourtes que les autres:.. 
ces méthodes consistent dans des moyens efficaces de tarir plus 
promptement la source des vices, de mourir plus parfaitement à soi- 
même, de rompre tout d’abord les obstacles qui empêchent Dieu de se 
communiquer aux âmes aussi vite et aussi libéralement qu'il le dé- 
sirerait. , 


C’est l’ascèse assez spéciale que nous avons vue plus 
haut : & vertu solide », garde du cœur, conduite du Saint- 
Esprit; ascèse vigoureuse certes,d’autant plus et précisément 
parce qu’elle a hâte d’en finir et de passer la main à l’ac- 
tion divine : 


On se presse d'agir pour mériter la plénitude et le grand jour de 
la foi... cent fois le jour on remonte ce grand ressort d’une volonté 
déterminée à rendre à Dieu un culte parfait, à imiter pleinement 
Jésus-Christ, ressort qui tient nécessairement à la pratique de toutes 
les vertus particulières, et entraîne avec rapidité tout ce qu’il trouve 
d'obstacles sur ses voies. 


Nos guides dans ces chemins de traverse seront, non 
plus Grenade ou Rodriguez; mais « l’auteur de l’Imitation, 
et, après lui, le Chrétien intérieur (2) ». 

L’Imitation est pour lui, nous le verrons, un livre mys- 
tique: quant au Chrétien intérieur, s’il s’agit du livre de 
Bernières, il est aussi de ce mysticisme ascétique cher au 
P. Surin et qui pouvait rassurer un P. Judde. 

Le grand maître reste toujours saint Ignacé : c’est un 


(4) Y, p. 81. 3 
(2) {bid., p. 89, 
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praticien de la vertu solide, de l’ascèse simplifiée; c'en est 
même le théoricien, comme nous l’avons vu, et cela dans 
ses Exercices où il a déjà condensé tout le suc des premières 
méthodes, et en général « dans ses ouvrages » : Constitu- 
tions, Lettres... 

Nous ne sommes qu’à la deuxième étape, et déjà nous 
touchons à l’extrême frontière du royaume de Méthode, de 
l’empire des Maîtres ; mais le Royaume de Dieu ne s'arrête 


] 


pas là, et à défaut de guides humains, nous trouverons un 
guide divin qui déjà nous conduisait secrètement et désor- 
mais veut prendre ouvertement la conduite de notre âme : 


Troisième maxime : Que l'Esprit de Dieu ne s’assujettit pas tou- 
jours si uniformément, ni si constamment aux méthodes, ni à la plus 
parfaite ou à la moins parfaite, qu’il ne puisse attirer les âmes à lui 
par des routes inconnues et au-dessus de toutes les réflexions ordi- 
naires... Quel fut le maître de ces premiers anges du désert, Paul 
l’ermite, Antoine, Pacôme... ? surent-ils moins connaître... tous les 
secrets de l’oraison la plus parfaite... ? 


Les Pères du désert sont de ses amis, comme de Rodri- 
guez; mais au lieu de voir surtout en eux des modèles d’as- 
cétisme rigoureux, il en fait ici et en plus d’un endroit 
des modèles de « vie passive », des éclaireurs, des grand”- 
gardes de l’armée mystique : 


Le même maître qui les instruisit a-t-il perdu le secret de parler au 

cœur qui le cherche avec pureté et simplicité ? 

Qu'on me dise donc comment tant de personnes ignorantes qui 
n’ont jamais consullé de directeurs à la campagne où la Providence les 
a reléguées, ni fait aucun usage des livres, ne connaissant pas même 

- les caractères, se trouvent néanmoins en état de parler le langage des 
saints, capables de nous donner des leçons quand Dieu nous aime tant 
que de nous les adresser ? 

Il suffirait, certes, qu'au lieu d’une multitude de ces bonnes âmes 
qui se rencontrent partout, on en eût connu seulement un petit nombre 
de ce caractère, pour pouvoir assurer que FEsprit-Saint est comme un 
grand maître qui sait quelquefois se mettre au-dessus des lois com- 
munes et ordinaires... 
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‘Ici, le P. Judde semble bien faire fond sur 4 souvenirs 
personnels, car outre que seule l'observation plus ou moins 
directe peut lui donner une pareille assurance, il y a dans 
le ton de la voix plus que de la conviction : une note émue, 
une vibration profonde. 

A-til donc rencontré quelque part, dans ses ministères 
de Bretagne, une « bonne Armelle », une fidèle dé la tradi- 
tion mystique semée par « les Huby, les Maunoir » quil 
aime à citer comme l’idéal des hommes apostoliques ? Sans 
doute, et même il en a découvert par lui-même, ou par 
d’autres à qui il se fie — & une multitude! ».… | 

Vraiment peu d'indices paraissent plus révélateurs du 
mysticisme profond — je ne dis pas foncier — du P.Judde, 
car,on l’a souvent noté, seuls les mystiques, et les plus con- 


vaincus, ont ce sixième sens qui leur fait découvrir & par- 


tout » leurs semblables sous les espèces les plus cachées 


« quand Dieu nous aime tant que de nous les adresser ».…. 
Le signalement qu’il donne de ces âmes est aussi un indice 

€ ‘ 
d’observation personnelle. 


‘Un je ne sais quoi de noble, de naturel, de judicieux et d’aisé, 
une certaine défiance de soi-même, lorsqu'on agit et qu’on parle avec 
plus de sagesse... une négligence de toute. sa personne qui vient plus 
d'oubli que de réflexion; un langage qui tient plus du ciel que de la 
terre, comme quand les personnes du premier rang s'expriment sur 
ce qu’elles sentent et ce qu'elles apprennent dansle commerce familier 
des princes ; une politesse 1 même bien au dessus de la condition et de 
ce qui vient d’une éducation heureuse; l’art n'y pourr ait jamais 
atteindre... 

Une Her mortification, un sincère mépris de soi-même, un 
amour tendre de la croix et des opprobres du Sauveur... un corps sur . 
la terre etune âme déjà dans le ciel, qu'importe qu’on sache dire d’où 
viennent ces trésors de grâces, si on les possède enfin et qu’on regorge 
de biens jusqu'à pouvoir en répandre des torrents sur une multilude 
d'autres ?.. 


[en parle, de ces heureux familiers du Roi des Rois, : 
avec fa même « emphase » qu’il reproche si durement à ses 
confrères revenant au couvent la bouche pleine des splen-. 
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deurs de Versailles, et, sans presque reprendre haleine, il 
continue :.« Poursuivons. Quatrième maxime... » 

[ci, le champion de la cause mystique passant à l’offen- 
sive, enlève à adversaire son arme pour la retourner con- 
tre lui. : à 


. Comme il ÿ auraitde l'illusion ét du danger à vouloir de soi-même, 
par une espèce d'ambilion, sortir des méthodes et des routes ordinai- 
res pour se faire un chemin à l'écart, il n’y a pas moins de risques . 
peut-être, du moins par rapport à la perfection et au solide avance- 
ment, à vouloir se roidir contre l'attrait intérieur ct s’obstiner à de- 
meurer dans ses manières ordinaires de trailer avec Dieu, quand il 
Jui plaît de découvrir quelque chose de plus simple, et, dans une es- 
pèce de pauvreté, d’obscurité et de silence, de dire beaucoup plus 
qu'on ne pourrait se dire à soi-même dans une multitude de consi- 
dérations. | 


Voilà, je pense, une indication assez nette du genre d’o- 
raison si recommandé par ie P. Rigoleuc… 
L’humilité pourra s'exercer pourvu que ce ne soit pas 


au détriment de l’esprit de foi et de la docilité : 


Il est vrai qu’alors on peut être, on doit être surpris que Dieu 
- fasse choix d’un objet si indigne... Mais depuis qu’il a honoré 
notre nature jusqu’à s'unir à elle, jusqu’à ne faire qu'une même per- 
sonne de l’homme et de Dieu, ce n’est plus une merveille qu'il daigne 
faire sentir aux frères adoptifs de Jésus-Christ quelque écoulement 
des grâces de leur aîné et de leur chef. 

Fecit mihi magna qui polens est... Ainsi après la Reine des Saints 
ont pensé et parlé tous les Saints: Un grand sentiment de leur bas- 
sesse et de leur pesanteur naturelle, un grand dégagement des dons 
de Dieu... mais toujours aussi une soumission simple et reconnaissante 
sur tout ce qu'il plairait à Dieu de faire dans eux, pour eux, par eux et 
avec eux de plus éclatant. Ecce ancilla Domini, fiat mihi.….. (1). 


Dans la cinquième et dernière maxime, le P. Judde in- 


dique les fruits de cette « hyperméthode » en termes d’a- 
bord mesurés : « Le progrès dans les vertus solides en de- 


(1) V, p. %4. s 
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vient plus solide et plus prompt », mais bientôt il hausse 
le ton, car de nouveau il parle d'expérience : 


C’est encore ce que démontre l’histoire des saints, dans la suite de 
tous les siècles Il en est peu dans la vie de qui l’on ne puisse distin- 
guer deux intervalles et marquer comme deux époques tout à fait dif- 
férentes. Dans lé premier temps, agissant par méthode, etne songeant 
qu’à vider leur cœur de toutes les affections terrestres, ils n’eurent 
point à se repenlir de leur travail, et déjà l’on pouvait se les proposer 
comme de grands modèles et se faire honte de ne pas leur ressembler ; 
mais dans le second, l’Esprit-Saint ayant pris comme pleine et entière 
possession d'eux-mêmes, bientôt on les perdit de vue, et ils prirent 
l’essor si haut, qu’on put lesadmirer, mais qu'on désespéra de jamais 
les atteindre. 


Les saints dont il parle avec cette chaleur, ne les a-t-il 
pas connus, soit par des traditions de famille encore toutes 
chaudes, soit par des rapports personnels P... Quoi qu’il en 
soit des faits, la doctrine semble bien être celle que le 
P. Lallemant expose sous le nom de « 2° conversion », ‘sauf 
que le P. Judde ici ne dégage pas, comme il le fera ailleurs, 
le moment et les circonstances du passage, du « pas », se 
contentant de distinguer les deux périodes par leur aspect 
général : dans la première, effortlaborieux suivant une mé- 
thode de plus en plus simple, progrès sensibles; dans la se- 
conde, plus d’action apparente, sinon celle de Esprit, pro- 
grès foudroyants : 


Telle est la différence d'un homme et d'un autre homme, d'un 
homme avec lui-même, à proportion que Dieu se découvre. il ne 
marche plus, il vole ; mais c’est sur les ailes de l’ Esprit, guidé par sa 
sagesse, soutenu par sa force toute-puissante ; il n’y a ni faiblesse à 
craindre, ni précipice à redouter.. 

Le P. Instructeur revient à ses tertiaires provocans ad 
volandum pullos.suos en leur faisant contempler l’essor des 
aigles; mais aussi, pratique, en leur proposant « deux ou 
trois résolutions » : pas d’opposition, de préjugé antimysti- 
que; attachement aux méthodes, celles de la seconde série, 


\ 


UN TÉMOIN DE LA € TRADITION MYSTIQUE } 249 


plus solides« sans comparaison »; ne pas se roïdir contre 
l'attrait « pour quelque chose de mieux ». 

Et pour les y engager, il &ne craint point de s’avancer » 
«en promettant aux cœurs pleinement libéraux et généreux 
une grâce beaucoup au-dessus » de la simple dévotion ; 
« car il est rare qu'après un temps d’exercices communs 
- Dieu manque de donner du plus au moins quelque chose 
qu’on n’aurait jamais osé demander ni attendre ». 


… Sur cette promesse, assez audacieuse, en effet, comme 
sur d’autres points de la doctrine mystique du P. Judde, 
il serait Sans doute intéressant d’entendre ses explications ; 
ce sera la matière d’un prochain article, où on tâchera aussi 
d’indiquer d’une façon plus précise ses rapports avec l’école 
du P. Lallemant etsa place dans la & tradition mystique de 
la Compagnie de Jésus ». 

Lille. : René DAEscuLer. 
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NOTES ET DOCUMENTS 


LE SOMMET DE LA CONTEMPLATION MYSTIQUE 


CHEZ LE BIENHEUREUX JEAN DE RUUSBROEC 


memes ent meme mes 


A la suite de saint Augustin, saint Thomas affirme net- 
tement la possibilité sur terre de l'intuition de l'essence di- 
vine, non sans doute par modum habitlus comme au ciel, 

mais par modum passionis transeuntis (1). 

Avec tous les exégètes du moyen-âge, les maîtres de la 
théologie occidentale avaient admis que cette intuition s’é- 
tait historiquement réalisée dans le cas de Moyse et de saint 
Paul (2), et Richard de Saint Victor avait des passages où il 
ne semble pas exclure de ce privilège d’autres contem- 


platifs (3). 


(4, Le P. Marécuai, S. d. l’a suffisamment montré dans sa note l’/n- 
luition de Dieu dans la mystique chrélienne (Recherches de Science reli- 
gieuse, t. V, 1914, p. 149). 

(2) CorNéLy, Comedie in S. Pauli Epistolas, Parisiis, 1892, in : 
2 Cor. p.319. 2 «Cum S. Aug. qui saepius eam (visionem beatam)affirmat 
(de Gen. ad lit. XI, 28 ; de vid. Deo, 13, Ph oe mediae aetatis inter- 
pretes consentiunt (Haym Hugo Vict, in 2? Cor. qu. 35, Lomb. Lyr. 
Dion } ac prae ceteris Thom. non in Comm. tantum, sed Ru in aliis 
operibus eam tenet atque a difficultatibus vindicare studet (Sum. Theol. 
I, qu. 12. a. 11 ad 2; 1-2, qu. 175. à 5 ; de verit. qu. 10 11 ad 1. etc.). » 

(3) «Plenitudo itaque scientiae Deum cognoscere; plenitudo autem 


‘ hujus scientiae, plenitudo est gloriae, consummatio gratiae, perpetuitas 


vitae. Cognoscere itaque eum qui verus est Deus omnis consummatio- 
nis est terminus. Ad hujus scientiae plenitudinem hae novissimae spe- 
culationes paulatim nos promovent, et quandoque sane perducere habent. 
Huius plenitudinis perfectio in hac vita inchoatur, sed in futura con- 
summatur » Benjamin Major, IV, 5, P. L. 196, c. 139, C. 
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Pour quelques grands mystiques, qui conservèrent l’hé- 
ritage authentique des deux grands Saints, et pour qui 
Richard de Saint Victor était une autorité, il n’y avait dès 
lors aucune raison à priori pour écarter comme illusion 
manifeste la conviction d’avoir été admis au nombre des 
quelques privilégiés de cette intuition. En effet, il n’exis- 
tait, comme il n’existe encore, croyons-nous, ni document 
ecclésiastique, ni texte de l’Écriture, ni raison théologique, 
qui rendit impossible pour leurs successeurs la position de 
saint Augustin, de Richard de Saint Victor et de saint 
Thomas. 

De là sans doute, chez lebienheureux Jean de Ruusbroec, 
contemporain et grand adversaire des béguards, l’assurance 
avec laquelle il fait nettement consister le sommet de la 
contemplation mystique dans l’intuition de l’essence divine. 
Intuition bien imparfaite sans doute quant à l'intensité, 
mais-pourtant bien réelle. Malgré quelques apparences, 
que nous croyons pouvoir dissiper, toute l’œuvre du maî- 
tre respire cette doctrine. Pour la théorie de la connaissance 
mystique il n’est pas utile de le rappeler en détail. Sans 
doute, ce sommet de la contemplation, audire de Ruusbroec 
lui-même, est fort rarement atteint. Mais c’est par le terme 
possible de la vie spirituelle qu’il faut en saisir le mouve- 
ment. Ruusbroec d’ailleurs n’a pas une positionisolée dansla 
tradition mystique. Demême qu’il putappuyerson sentiment 
sur la doctrine de maîtres comme saint Augustin, Richard de 
Saint Victor et saint Thomas, il eut pour le répéter for- 
mellement ou équivalemment, des mystiques illustres 
de diverses écoles, et pour le défendre, des théologiens 
avertis (1). 


. (1) Parmi les contemplatifs de l'essence divine, de la Trinité et de la 


| circumincession des Personnes, il faut compter Samnr IenAce DE LoyoLa. 


Cf Auiographum Ephemeridis S. P. N. Ignalii, etc. Appendix XVIII des 
Constluliones Societatis Jesu latine el hispanice éditées par le P. DE 
LA Torres S. J., Matriti Aguado, 1892, p. 349. Traduction française de 
ce journal de S. Ignace dans le tome second de l’Hisioire de S. Ignace 
de Loyola par le P. L. Micue, S. J , 2° édition, Desclée, De Brouvwer, 
1893, p. 392 ss. Parmi les mystiques de langue romane JEAN DE SAINT 
Samson semble bien être celui qui a le mieux profité de la doctrine de 
Ruusbroec. On sent de suite que sa vie mystique personnelle est au 
même niveau que celle du Prieur de Groenendael, Malgré les autres 
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Nous n’entreprenons pas ici l’étude complète du sommet 
de la contemplation d’après Ruusbroec. Nous n’examinons 
donc pas les influences subies par l’auteur, ni les questions 
de détail posées par son enseignement sur le sommet de 
la contemplation. Elles seront traitées dans un commen- 
taire du chef-d'œuvre du maître. Dans cette note nous 
nous bornons à constater que ce sommet est une intuition 
réelle de l’essence divine. 

Rappelons que l’édition critique du texte origignal 
des œuvres de Ruusbroec reste à faire. En- attendant, 
l’édition de Davip suffit, certes, dans l’ensemble, pour don- 
ner de la doctrine de Ruusbroec une idée exacte (1). 

Nous ne nous appuierons pas tout d’abord sur les passa- 
ges empruntés au premier et au dernier écrit de l’auteur. Il 
est vrai, pour le point en question, ils ne préseñtent pas 
une doctrine différente. On peut même y cueillir des textes 
fort intéressants. Mais ces passages ne peuvent servir que 
de confirmation. En effet, le dernier recueil intitulé Dat 
Boec van den twaelf Beghinen (Le livre des douze Bégui- 
nes), est une œuvre de vieillesse. Il en porte quelques tra- 
ces. Quant au premier Dat Boec vanden Rike der Ghelie- 
ven (Le livre du royaume des Amants), il fut publié à 
l'insu et au regret de l’auteur : c’est un essai, et un essai qui, 


influences subies par JEAN DE -SAINT SAMSON, on pourrait l’appeller « le 
Ruusbroec français » à bien plus juste titre qu’on n’a nommé HENRI 
ManE « le Ruusbroec néerlandais ». Sur l’intuition de l’essence divine 
attribuée à la Sainte Vierge, voir notre rapport au récent Congrès Marial 
de Bruxelles, Maria en de mystick (Marie et la mystique). Au t. I, p. 122 
des rapports de la section flamande : Hendelingen v. h. VI. Maria-Con- 
gres, Brussel, Secretariaat, 1922. 

Quant aux théologiens, nous nous contenterons ici de rappeler le 
texte de Benorr XIV : « Theologi passim admittunt, posse Deum, via 
extraordinaria, et speciali privilegio, hominen in hac mortalitate ad 
claram Dei visionem extollere : a lege quippe operandi et cognoscendi 
opera sensuum, Deus naturae auctor et Dominus, potest aliquem sol- 
vere, aut remorando sensus externos ne agant; aut dando intellectui 
lumen gloriae per modum transeuntis, vel per modum permanentis ut 
dedit Christo. » De serv. Dei Beat.Opera, Romae, Palearini, 1748, t. Au, | 
p. 759. 

(1) Cfr. Dr. L. Reypens, Uii den voorarbeid toi eene critische uilgave 
van Ruusbroec’s « Brulocht » (Préliminaires à une édition critique des 
« Noces » de Ruusbroec). Verslagen en Meedeelingen der Kon. VI. Aca- 
demie, 1921, blzz, 77-89, 
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de fait, avait besoin de quelques retouches (1). La première 
expression achevée de la doctrine de Ruusbroec, nous la 
trouvons dans son deuxième ouvrage Die geestelike Bru- 
locht (Les noces spirituelles). À tout considérer, ce traité 
resta son chef-d'œuvre. Les ouvrages subséquents en adap- 
tent l’enseignement à des lecteurs différents, ou en éclai- 
rent davantage telle ou telle partie à l’occasion de quelque 
demande ou de quelque opposition (2). 

C’est dans les Voces que nous prendrons donc tout d’a- 
bord nos textes, d’autant plus que là nous pourrons nous 
servir de nos travaux préparatoires à l'édition critique de ce 
traité. Vu l’état actuel des textes originaux, la méthode sera 
sauve de cette façon (3). Avec les Voces les traités les plus 
intéressants pour le point qui nous occupe sont : Vanden 
Blinckenden Steen (La. Pierre étincelante) ; Die Spieghel 
der Ewigher Salicheit (Le Miroir du Salut éternel); Van 
den VII Trappen (Des VII Degrés); Dat Boec der hoech- 
ster Waerheïit (Le livre de la plus haute Vérité). Après les 
Noces, c’est dans ces traités que nous puiserons avant tout. 
Les habitués de Ruusbroec savent combien il est difficile 
d’isoler de leur contexte les passages du maître, et de trai- 
ter à part un point de sa doctrine. Surtout quand il parle 
de la plus haute contemplation, sa pensée est trop vivante 
et trop débordante ; elle est portée par une synthèse théori- 
que trop forte et trop riche pour rendre faciles les découpa- 
ges. Aussi, pour quele lecteur moins familiarisé avec Ruus- 


(1) Surtout en ce qui regarde le rôle des dons du Saint-Esprit et l’em- 
ploi peu correct du mot overwesen (suressence) pour l’essence divine 
par rapport aux Personnes. 

(2) Ce peu d’évolution dans la pensée du maître s'explique. Quand 
il se mit à écrire, il avait atteint fa maturité spirituelle et mystique. 
Pour l’étude de sa doctrine nous y gagnons l’avantage de pouvoir consi- 
dérer les traités qui ont suivi les Noces comme des commentaires tou- 
_ jours précieux, nécessaires parfois, du chef-d'œuvre dont le premier 

ouvrage avait été l’esquisse imparfaite. 

= (8) Pour l’unité et la facilité des renvois, nous citerons l'édition de 
Davin. C’est la seule qui porte des chiffres marginaux. Mais pour la tra- 
duction nous nous écartons des leçons de Davin quand il le faut. Nous 
n'avons pas cru qu’il y eût un inconvénient pour cette note, à viser à 
une traduction toute littérale des passages cités. sans rien supprimer de 
la monotonie des coordinations et des répétitions de mots que l’expres- 
sion parfois fruste de Ruusbroec présente plas d’une fois. 
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broec ne se méprenne passur le sens de certaines expressions 
que nous sommes forcés d’isoler du contexte et de l’œuvre, 
nousaurons soin d'indiquer entre crochets le sens oui 
par Pauteur. | 

Quandonleliten théologien, il Ru se rappeler que Ruus- 
broec éprouve encore peu ie besoin, qui se fit sentir surtout 
depuis Baius, de marquer à chaque instant les distinctions 
entre la nature et la grâce. Le grand mystique vit tout 
entier dans l’ordre seul existant de la grâce. La nature, il 
ne l’envisage d’ordinaire que comme assumée dans cet 
ordre. Dans la perspective de la vision béatifique, toute la 
vie spirituelle s’unifie et s’harmonise en une tendance 
unique, de même que toute sa doctrine est dominée par la 
théorie de l’exemplarisme divin et du cycle dionysien (1). 
Le passage de la nature à la grâce, en bien des endroits, se 
fait sans qu’on s’en aperçoive, et sans qu'il soit toujours 
rendu facile à découvrir. C’est ce qui nous fait choisir 
pour cette note les seuls passages clairs et nets. La même 
difficulté se présente pour la distinction de la vision béati- 
fique des élus et de la vision mystique de l’essence divine 
telle qu'elle est possible sur terre. Aussi nous aurons bien 
soin de ne choisir que les textes qui se FREPAENT nettement 
à la vision terrestre. 


+ 
+ 


S’il connaît excellement la chose, Ruusbroec ignore le 
nom de « mystique ». Pour lui, la vie spirituelle se résume 
dans la vie active, la vie intérieure (2) et la vie contempla- 


(1) Pour les nuances de cette double théorie comme pour la termi- 
nologie, Ruusbroec dépend surtout, mais non pas uniquement, ni ser- 
vilement, de Pécole spéculative de Cologne. Il suffit de lire, entre autres, 
le Büchlein der Wahrheiü de Suso pour sen rendre compte immédiate- 
ment. Mais moins encore que Suso dans cet écrit spéculatif, et moins 
que Taurer dans ses Predigien, Ruusbroec donne dans les paradoxes 
imprudents qui pour EckarpT, le maître de l'école, aboutirént à une 
condamnation. Dans cette note nous ne pouvons que signaler en passant 
combien l’école de Cologne garde I intelligence vive et profonde de cer- 
tains éléments importants de la doctrine de St Tomas. 

(2) Le mot thiois innigh leven signifie tout aussi bien vie aRective, 
ardente, dévote (au sens de S. F. de Sales). Pour le rendre, il faut réu- 
nir ces nuances diverses. 
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Ÿ 
tive (1). Ces trois, vies se compénètrent au sommet, et le 


plein épanouissement de ce que nous appelons la vie mys- 


tique, est Pour Ruusbroec une synthèse harmonieuse de 
ces trois vies (2). 


| Voilà pour le vocabulaire. Quant au fond, si, avec l’en- 
semble des mystiques orthodoxes, nous appelons mystique 
proprement dite le pati divina, Pie du divin, il y 
a chez Ruusbroec deux degrés psychologiquement et 
ontologiquement distincts de la vie mystique (3). Le 
premier est situé au sommet de ce qu’il appelle la vie inté- 
rieure. De ce degré nous ne nous occupons pas ici. Le 


second constitue la vie «intuitive de Dieu ». Pour notre 
\ 
\ 


(1) Plus littéralement et plus exactement « vie intuitive » ou « vie 
intuitive de Dieu » Godschouwende leven. 

(2) Cfr. St. 195, 5; Sp. 124, 15; W. 249, 14. Voici les sigles employés 
pour les renvois au texte original : R — Dat Boec vanden Rike der 
Ghelieven (Le livre du Royaume des Amants); B— Die geestelike Bru- 
loch (Les Noces spirituelles) ; St — Vanden Blickenden Steene (La Pierre 
brillante) ; IV B — Dat Boec vanden vier Becoringhen (Le Livre des qua- 
tre tentations, ; T — Dat Boec vanden gheesleleken Tabernacule (Le Li- 
vre du Tabernacle spirituel) ; VII Sl — Dat Boec van Seven Sloten (Le 
Livre des sept Clôtures) ; Sp — Die Spierhel der ewigher Salicheit (Le 
Miroir du Salut éternel) ; VII T — Van VII Trappen (Des sept Degrés) ; 
W = Dat Boëc der hoechster Waerheit (Le Livre de la plus haute Vérité) ; 
XIIB— Dai Boec vanden twaelf Beghinen (Le Livre des douze Bégui- 
* nes). — C'est, à part le petit traité Vanden Kerstenen Ghelove (De la Foi 
chrétienne) qui vient après le « Livre des quatre Tentations », et à part 
quelques lettres,, toute l’œuvre de Ruusbroec, et cela dans l'ordre que, 
jusqu'ici, nous devons considérer comme chronologique. — Le chiffre 
romain qui suit les sigles, indique le volume de l’édition de Davip. 

(3) Pour Ruusbroec il n'y a donc pas continuité de la vie spirituelle 
au sens d’affinement et de perfectionnement progressif d’une connais- 
sance et d’une expérience des choses divines qui, au fond, essentielle- 

ment et spécifiquement, restent toujours les mêmes. Il y a An lui trois 
connaissances, et donc trois expériences spécifiquement différentes. La 
première c’est la connaissance nalurelle, avec tous ses développements' 
possibles, connaissance aidée par la grâce, et cela de toutes les façons 
où celle-ci peut collaborer avec les opérations naturelles de l’intelligence. 
La seconde c’est la connaissance préternaturelle par formes infuses, non 
angéliques pourtant, mais adaptées à l’âme humaine ; connaissance aidée 
par la grâce de toutes les façons possibles ici. Il y a enfin la connais- 
sance surnalurelle, où l'intelligence est directement « informée » par 
l'essence divine, et cela selon tous les degrés d'intensité que permettent 
les divers degrés de grâce sanctifiante et l’état d’exil. ÿ 
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pensée analogique, et done dans les descriptions de Ruus- 
broec, il présente des aspects différents et des phases 
différentes, mais il n’y a, au fond, qu’une seule et même 
réalité. À ce degré, on vit la vie Ane par participation. 


C’est de cette expérience que nous nous occupons danscette 


note. 


* 
X * 


Si Ruusbroec fait réellement consister le sommet de Îa- 
contemplation mystique dans la vision de l’essence divine 
per modum passionis transeuntis, la description qu’il en 
donne doit répondre à toutes les conditions et à toutes les 
conséquences de cette intuition. 

Nous croyons qu’il en est ainsi. 


I. La vision de l'essence divine ne pouvant se faire par 
aucune forme créée, il faut que l'intelligence soit élevée 
au-dessus de son opération naturelle, et que « lintellect 
possible » soit directement (informé » par cette essence (1). 
Dans la scolastique, cette information est attribuée au 
Verbe. 

Or, c’est bien cette & information » par le Verbe que 
nous trouvons décrite par Ruusbroec au sommet de la 
contemplation mystique. Parcourons, dans l’ordre chro- 
nologique, les traités de Ruusbroec, en commençant par 
les Noces. 


1. Toute parole, et tout ce qu'on peut apprendre et comprendre 
de façon créée, est en dehors, et bien en-dessous de la Vérité que j'ai 
en vuc. Mais celui qui est uni à Dieu et éclairé dans cette Vérité, peut 
comprendre la vérité par Elle-même. Car saisir et comprendre Dieu 
au-dessus de toute comparaison tel qu’il est en lui-même, c’est être 
Dieu avec Dieu {intentionaliler] sans intermédiaire ou autre « altérité » 
qui puisse faire obstacle ou intermédiaire (2), B. VI, 182, 21,58. 


(1) « Cuin divina essentia sit actus purus, poterit esse forma qua in- 
tellectus intelligit : et haec-erit visio beatificans ». S. Tr. Suppl. Q. 92, 
ESS EX 07 

(2) «Visio autem illa qua Deum per essentiam videbimus, est eadem 
cum visione qua Deus se videt, ex parte ejus quo videtur ; quia sicut 
ipse se videt per essentiam suam, ita et nos videbimus eum. Sed ex 
parte cognoscentis invenitur diversitas, quae est inter intellectum divi- 
num et nostrum ». S. Tu. Suppl. Q. 92, a, 1, ad 2. 


Éd 
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2. Dans l'abîme de cetie ténèbre l'incompréhensibilité de l'essence 
divine] où l'esprit est mort à lui même [à son opération naturelle ou 
préternaturelle], là commence la révélation de Dieu et la vie éternelle. 
Car dans cette ténèbre luit et naît une Lumière incompréhensible, 
c'est-à-dire le Fils de Dieu, dans laquelle on contemple la Vie éter- 
nelle. Et dans cette Lumière l'on devient voyant : et cette Lumière 
divine est donnée dans l'être simple de l’esprit, où l'esprit reçoit la 
Clarté qui est Dieu au-dessus de tout don [créé] et de toute activité 
créée, dans la nudité vide de l'esprit où il s’est perdu moyennant 
l'amour « fruitif » et reçoit la Clarté de Dieu sans intermédisire (HE 
et il devient sans cesse la Clarté qu'il reçoit [non par identification 
d'essence, mais intellectuellement, comme Ruusbroec l'explique sou- 
vent en se servant de la comparaison de l'air illuminé par le soleil]. 
Voyez, celte Clarté cachée dans laquelle on contemple tout ce qu’on 
désire [teut ce qu’il est possible de désirer] selon le mode du vide de 
l'esprit [non par son opération naturelle ou préternaturelle]; cette 
Clarté est si grande, que le voyant plein d'amour ne voit ni ne sent 
dans son fond, où il repose, qu’une Clarté incompréhensible; et selon 
la nudité simple qui envahit toute chose [pas d'espèces naturelles ou 
. préternaturelles]| il se trouve et se sent la Lumière même par laquelle 
il voit, et rien autre chose. Vous avez là le premier point, comment 
on devient voyant dans la Lumière divine. Bienheureux les yeux qui 
voient ainsi, car ils possèdent la vie éternelle. B. VI, 184, 19, ss. 

3. La révélation de la Lumière éternelle est renouvelée sans cesse 
dans le secret de l'esprit. Voyez, toute opération créée, et tout exer- 
cice des vertus {qui se font par le jeu naturel ou préternaturel des . 
facultés, et l’aide de la grâce créée] doit rester en dessous de çeci ; car 


(1) Ruusbroec, en disant que l'information par l’essence divine se fait 
au-dessus de toute opération créée, a en vue l’activité naturelle ou pré- 
ternaturelle qui collabore avec la grâce créée. 11 n’o’ublie jamais que la 
vision de l’essence divine est un acte vital, et que, sous l'information du 
- Verbe, l'intelligence, loin d’être passive, au sens absolu, est précisément 

au sommet de son activité foncière, puisqu'elle épuise toute sa capacité 
dans la saisie lotale de l’objet qu’elle recherche indéfiniment à travers 

_ses affirmations partielles. Aussi Ruusbroec, s’il appelle souvent lintel- 
ligence en tant que soumise à l’information du Verbe du nom plus va- 
gue et plus statique de « fond », « être simple » de “esprit, lui donne 
aussi le nom plus dynamique de « regard simple », « intuition », « œil 
ouvert de l’âme », expressions qui caractérisent heureusement la ten- 
dance vitale qu’est en son essence même toute intelligence créée vers 
PEtre qui n’est qu'être. C’est ainsi que le Prieur de Groenendael, tout 
en affirmant fortement la passivité essentielle, mais relative, de la véri- 
table mystique, justifie cette passivité en montrant qu’elle est la condi- 
tion même de la suprême activité possible de Pintelligence, Vovez le 
texte intéressant XII B, V, 42, 29 ss, 


/ 
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ici Dieu « s'opère » lui-même seul en la noblesse la plus haute de 
l'esprit [Dieu « informe » et actue directement l’« intellect possible » - 
par sa propre essence]. Et ici il n'y a plus rien autre chose qu intui- 
tionner éternellement [modo aelerno] et fixer la Lumière par la Lu- 
mière et dans la Lumière. B. VI, 185, 2288. 

4. Tous les hommes qui sont [non essentialiler sed intentionaliler 
et fruilive] élevés au-dessus de leur être créé dans une vie contem- 
plative [intuitive de Dieu], sont un avec cette Clarté [le Verbe], et ils 
sont cette Clarté même (1). Et ils se voient et se sentent et se trou- 
vent eux-mêmes, moyennant cette Lumière divine, être, selon leur 
essence non créée [secundum ralionem viventem in Verbo] ce même 
fond simple [l'essence divine] d’où la Clarté sans mesure luit selon 
le mode divin [dans la procession du Verbe] et où elle reste éternelle- 
ment sans mode selon la simplicité de l'essence. B. VI, 189, 1458. 


Ces textes des Noces, et les mots de commentaire que 
nous y avons ajoutés, sont abondamment confirmés dans 
les ouvrages subséquents de Ruusbroec. Voici quelques 
passages Le : 


PIERRE BRILLANTE. 


o. Là où nous dépassons dans l’amour toute chose et mourons à 
toute considération en l'ignorance et l'obscurité, nous. sommes tra-. 
vaillés, informés et transformés (2) par le Verbe éternel qui est 
l'Image du Père. Et dans l'être vide de notre esprit, nous recevons la 
Clarté incompréhensible qui nous enveloppe et nous traverse comme 
l'air est traversé par la clarté du soleil. Et cette Clarté n'est autre 
chose qu'un regard et une intuition sans fond {par laquelle Dieu se 
contemple Lui-même et en Lui toute chose]. Ce que nous sommes 
[intentionaliler] nous le contemplons. Et ce que nous contemplons, 
nous le sommes; car notre mémoire et notre vie ct notfe être sont 
élevés en simplification et unis à la Vérité qui est Dieu (8). C'est 

| à £ 


(1) « Intellectum in actu fit unum cum intellectu inactu, inquantum 
forma intellecti fit forma intellectus inquantum est intellectus in actu, 
non quod sit ipsa essentia intellectus..…. Et sic nullo modo sequitur quod 
intellectus noster videns Deum fiat ipsa essentia divina, sed quod ipsa | 
comparetur ad illum qua? perfectio et forma ». S. Tu. Suppl. Q. 92, 
a. 1 ad 10. 


(2) C'est par ces deux mots que nous croyons pouvoir le mieux ren- 
dre le mot overvorme, 

(3) « Sicut enim ex forma naturali, qua aliquid habet esse, et ma-. 
teria efficitur unum ens simpliciter, ita ex forma. qua intellectus intel- 
ligit, et ipso intelleciu fit unum in intelligendo ». S. Tu, Sappl. ibid. in €. 


- 
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pourquoi, dans cette intuition simple, nous sommes avec Dieu une 
même vie et un mêrne esprit, et ceci je l'appelle une vie contempla- 
tive. St VI, 219, 26 ss. / 

6. [La Clarté abyssale] nous enveloppe de simplicité [pas d'acte 
naturel ou préternaturel] et nous informe et transforme par 
Elle-même, et ainsi nous sommes dessaisis par Dieu [de notre acti- 
vité naturelle] et «travaillés » [par l'information] jusqu’à l’immer- 
sion d'amour, où nous possédons la béatitude et sommes un avéc 
Dieu. St. VI, 224, 10. Cr. ibid. D 1 LOS 0 De 0 PE CUP EURE 


LE LIVRE DES QUATRE TENTATIONS. 


7. Il nous faut exercer l'introversion, et livrer notre intelligence 


nue et sans images à l’incompréhensible Vérité de Dieu et celle-ci 


nous la trouverons imprimée en nous, el nous réciproquement im- 
primés en Elle, et de la sorte un avec Elle. Et c’est là la voix la plus 
claire par laquelle nous appelons en nous le Fils de Dieu, et possé- 
dons avec Lui son héritage et le nôtre, IV. B. IV, 283, 10. 


LE LIVRE DES SEPT CLOTURES. 


8. Là où nous sommes élevés au-dessus de la raison et de toutes 
nos opérations dans un regard nu, nous sommes « travaillés » par 
l'Esprit du Seigneur ; et là nous éprouvons l'influence intime de Dieu 
sur nous, et nous sommes éclairés de la Clarté divine comme l'air est 
éclairé par la lumière du soleil ; et comme le fer est traversé par la 
véhémence et l’ardeur du feu, ainsi nous sommes transformés et 
transportés de clarté:en clarté, en l’image même de la Sainte Trinité. 
Car moyennant la lumière créée de la grâce de Dieu (1) nous sommes 
élevés et éclairés pour contempler la Lumière incréée qui est Dieu 
même. Et c'est ainsi que nous sommes introduits et réfléchis, moyen- 
uant l'amour, dans notre Image éternelle qui est Dieu. VII S1., IV, 
97. 19. Cfr. 102, 12; 104, 16. | 


LE MIROIR DU SALUT ÉTERNEL. 


9. Dans ce vide pur {de l'âme], le Père montre sa Clarté divine. Eu 
celte Clarté ne peut pénétrer ni raison ni sens, considération ni dis- 
tinction : tout cela doit rester en dessous; car la-Clarté sans mesure 
aveugle les yeux de la raison, de sorte qu'ils doivent céder à la Clarté 
incompréhensible. Mais l'œil simple au-dessus de la raison, au fond 
de l'intelligence, est toujours ouvert, et voit et fixe d’un regard nu 

l | \ d é 

(1) Il est peu probable que R. désigne ce qui tient lieu de lümen glo- 

riae à ce sommet de la contemplation. Ici comme ailleurs il a en vue, 


_eroyons-nous, toutes les grâces préparatoires et antérieures à cette con- 


à ion intuitive. 
templation intuitiv 


SN 


260 t. REYPENS 


la Lumière avec la Lumière même: là il y a œil contre œil, miroir 
contre miroir, image contre Image. Sp. INT, 213, 20 ss. Cfr. 216, 5; 
210, 95.220; 1102 2270 


LES SEPT DEGRÉS DE L'ÉCHELLE D'AMOUR SPIRITUEL. 


10. Quand Dieu se montre aux _ yeux de notre intelligence dans 
une lumière distincte de Lui, il nous donne le pouvoir de le connaî- 
tre dans des similitudes comme dans un miroir où nous voyons des 
formes, des images, des ressemblances de Dieu. Mais la substance 
qu'il est Lui-même, nous ne pouvons la voir que par Lui-même, et 


cela se passe au-dessus de nous-mêmes [au dessus/de nos opérations: 


naturelles ou préternaturelles] et au-dessus de tout exercice des ver- 
‘tus. Aussi devons nous volontiers regarder Dieu et nous attacher à 
Lui en images, en formes, en ressemblances divines, pour que, sans 
ressemblances, il nous élève au-dessus de nous-mêmes jusqu'à l'unité 
avec Lui. VII T., IV, 19, 214. Cfr52, 16 ss. 


LE LIVRE DE LA PLUS HAUTE VÉRITÉ. 


11. [Le contemplatif, pour avoir l'union sans intermédiaire] doit, 
par l'amour, s’élever et mourir en Dieu [en mourant] à lui-même et 
à toutes ses opérations [naturelles], de façon qu'il cède avec toutes ses 
puissances et subisse l'information transformante de l'incompréhen- 
sible Vérité qui est Dieu même. W. VI, 240, 19. Cfr. 26r, 2x ss. 


LE LIVRE DES DOUZE BÉGUINES. 
12. [Le Christ parle :} J'ai nourri et rempli ton intuition et ton 
élévation de ma personnalité, de sorte que tu vis en Moi et Moi en 


toi, Dieu et homme, en ressemblance de vertus, et dans l’unité de la 
& fruition ». XII B, V, 23, 19 ss. ; < 


IT. Le Verbe informant l’intelligence, le contemplatif a 
atteint, intentionaliter, Image éternelle d’après laquelle 
et pour laquelle il est fait et qu’il poursuit. Le miroir du 
S'alut éternel traite cette idée à fond. 


Noces. 


13. Par la Lumière qui naît en eux ils [les contemplatifs] sont 
transformés et [deviennent] un avec cette Lumière par laquelle ils 


voient et qu'ils voient. Et c’est ainsi que les contemplatifs atteignént . 


leur Image éternelle « vers » laquelle ils ont été faits‘(1), et contem- 
À # r + 


(1) Cfr. S. Tu. 1, 85, 2 ad 3. « Homo non solum dicitur imago, sed 
ad imaginem, per quod motus quidam tendentis in perfectionem desi- 


\ 
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plent Dieu et toutes choses, sans distinction, dan une vue simple en 
clarté divine. Et c’est là la contemplation la plus noble et la plus utile 
à laquelle on puisse parvenir en cette vie. B. VI, 189, 25. Cfr. le texte 
des Qualre tenlalions cité sous le n° 7; des Sept clôtures, VII SI, IV, 
98, 2; des Sept degrés, NIIT, IV, 51, 18; de La plus haute Vér ile, 
W, VI 262, 2 


| IN. Ayant atteint le Verbe de cette façon, le contempla- 
tif, non par nature sans doute, mais par grâce, possède, 
avec le Fils [intentionaliter et fruitive]|, le sein du Père : 


Noces. 


r4. Quand le contemplatif fervent a de la sorte atteint son Image 
éternelle, et dans cette pureté, moyennani le Fils, a pris possession 
du sein du Père, il est éclairé de la Lumière divine. B. VI, 190, 24. 

* , \ 

IV. — Comme l'intelligence est informée par le Verbe, 
la volonté est saisie et tranformée au fond même de sa ten- 
dance, non dans ses actes naturels, par l'Esprit d'Amour, 
le Saint-Esprit. C’est sous cet aspect bien plus souvent en- 
core que sous l’aspect intellectuel que le sommet de la 
contemplation est présenté chez Ruusbroec. Le traité de la 
Pierre brillante est surtout caractéristique à ce point de vue. 
Nous ne croyons pas nécessaire de multiplier ici les cita- 
tions. Cet aspect de la doctrine de Ruusbroec court moins de 
danger que le précédent de n’être pas mis en lumière. 
Voici deux passages en dehors de la Pierre brillante. 


Noces. 


15. Toute la richesse qui est en Dieu par nature, nous la possé- 
dons en Diéu par amour et Dieu la possède en nous [en tant que nous 
sommes unis à notreExemplaire] moyennant l'Amour sans mesure qui 
est l'Esprit-Saint. Car dans cet Amour l’on goûte tout ce qu'on peut 
désirer. C’est pourquoi moyennant cet Amour nous sommes morts à 
nous-mêmes et sortis en écoulement d'amour dans l'absence de mode 

-_et l'obscurité [de l’incompréhensibilité divine, comme Ruusbroec le 
ditclairement], B. VI, 192, 25 :.B. VIS 186, 24, 


gnatur. Sed de Filio Dei non potest dici quod sit ad imaginem, quia est 
perfecta Patris imago ». 
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16. Le Père avec le Fils coulent en nous leur Amour abyssal, au- 
dessus du vouloir et de l'opération [naturels]. [Car] notre volonté, 
au fond de notre bon vouloir, est une étincelle enflammée, la vivacité 
[le mouvement de vie] de l'âme, et c’est It que le Père [présent avec 
toute la Trinité dans et à l'âme], engendre son Fils, et c'est là que 


coule sans fond leur Amour mutuel. Mais l'opération de Dieu nous ne : 


pouvons la saisir, et notre raison n'y peut pénétrer, car toutes nos 
puissances, avec leurs opérations, doivent céder et subir l’informa- 
tion transformante de Dieu. Là où nous sommes « travaillés » et saisis 
(overgheest) par l'Esprit du Seigneur, nous sommes les Fils de Dieu, 


par grâce, non par nature: là nous sommes simplifiés; car toutes nos. 


puissances défaillent en leurs opérations propres, et se fondent et s’é- 


coulent en face de l'Amour éternel de Dieu. C’est pourquoi ceci est . 


appelé une vie anéantissante dans l'Amour. Sp. IE 216, 9. Cfr. aussi 
206, 14, et XII B, V. 42. 29. 


V. — La mémoire enfin, au fond de sa capacité vide de 
toute image créée, est remplie par l’habitation du Père, tout 
comme Poelliécile est informée par le Verbe et la do10 0 
possédée et transformée par l'Esprit. Par linhabitation, le 
«règne » du Père, la mémoire est « stabilisée » dans le vide 
de toute image créée. Ce troisième aspect de la conjonction 
de l’âme du contemplatit avec l’essence divine est plus rare- 
ment rappelé dans les œuvres de Ruusbroëéc, et presque 
jamais isolément des deux autres. Dans le texte suivant les 
trois aspects sont réunis. 


{ 


17. C'est pourquoi nous ‘nous maïntenons toujours au-dessus de 


la raison au plus propre de notre être [sans opération naturelle où 
préternaturelle], vides d'image [quant à la mémoire] regardant [quant 
à l'intelligence] et tendant [quant à la volonté] en une richesse incom- 


préhensible. Ce sont là les trois propriétés de l’âme dans sa nalure, 


c'est là sa constitution. C’est par là qu’elle est semblable à Dieu, en 
cette plus haute noblesse où elle répond à la sainte Trinité de Dieu. Là, 
la nature de l'âmeest vide[d’ opération naturelle] sans images, habita- 


tion du.Père, son temple et son royaume, et il engendre son Fils, 


c'est-à-dire sa Clarté, dans l’œil grand-ouvert de l'âme, et il éoule & son 


Esprit, c'est-dire son Amour dans la tendance intime [et fervente] de 


l'esprit, où celui-ci tend éternellement [vers Dieu]. W. VI, 218, 10. 


Cfr. Sp. II, 213, 17 210708 . VIH IV, 102, : 8 (1)\ 


(1) On voit dans ce passage, comment ce que nous avons dit de la 
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VI. — Moyennant cette « information » de l'intelligence 
attribuée au Verbe et cette prise de possession de lavolonté. 
attribuée au Saint-Esprit, le contemplatif participe par 
grâce à la vie divine : il est pris inlentionaliter et fruitive 
dans le courant qui va du Père au Fils et du Fils au Père ; 
il est connu par le Père avec et dans le Fils, et aimé des 
Deux avec et dans le Saint-Esprit, et dans cet Esprit em- 
brassé avec les trois Personnes et toutes les créatures dans 
Punité de la jouissance divine essentielle (1), où tout s’abîme 
pour en rejaillir, et d’où tout rejaillit pour s’y abîmer de 
nouveau, sans que la créature puisse jamais quitter son 
être créé et atteindre autrement que par la connaissance et 
l'amour « fruitif» qui l’accompagne, sa « suréssence » que 
seul lIncréé possède par nature et épuise par ses opéra- 
tions (visio comprehensiva). Aussi, à ce degré, la contem- 
plation mérite vraiment le nom que Ruusbroec lui donne 
souvent de «divine et céleste » (2). 


Nocess. 


18. La nature cachée de Dieu est éternellement voyante et aimante 
selon les personnes, et toujours jouissante dans uné étreinte des per- 


« passivité » souverainement active de l’intelligence sous l’information 
divine, s’applique tout aussi bien chez Ruusbroec à la volonté et à la 
mémoire. Nulle part mieux que dans la mystique de Ruusbroec n’est 
affirmée sous sa triple forme le desiderium nalurale qu’est. essentielle- 
ment tout esprit créé vis-à-vis de Dieu. 

(1) «Pater non solum Filium, sed etiam se et nos diligit Spiritu 
sancto, quia diligere, prout notionaliter sumitur, non solum importat 
productionem divinae personae, sed etiam personam. productam per 
modum amoris, qui habét habitudinem ad rem dilectam. Unde, sicut 

 Pater dicit se et omnem creaturam Verbo quod genuit, inquantum Ver- 
 bum genitum sufficienter repraesentat Patrem et omnem creaturam : 
ita diligit se et omriem creaturam Spiritu Sancto, inquantum Spiritus 
Sanctus procedit ut amor bonitatis primae secundum quam Pater amat 
se et omnem creaturam. Et sic etiam patet quod respectus importatur 
ad creaturam et in Verbo et in amore precedente quasi secundario, in- 
quantum scilicet veritas et bonitas divina est principium intelligendi et 
amändi omnem creaturam ». S. Tn. 1, 37. ad 8. 

(2) Quand on a fréquenté un peu Ruusbroec, on se demande comment 
on a jamais pu l’accuser sérieusement de panthéisme. S’il y a une erreur 
qu’il combat nettement et efficacement, c’est celle-là. Ses contradicteurs 
ont omis de l’étudier dans son œuvre entière et d’en interpréter les 
passages à première vue suspects par les explications nettes données 


ailleurs. 
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sonnes dans l'unité de l'essence Dans cette étreinte en l'unité essen- 
tielle de Dieu, tous les esprits intérieurs [les contemplatifs], sont un 
avec Dieu dans un écoulement d'amour et ils sont cette unité même 
qu'est l'essence proprement dite en elle-même, selon le mode de l'é- 
ternelle béatitude [intentionaliter et fruitive, non essenlialiter]. B. VI, 


182, 52. Cfr:187 
19. Dans cette rencontre [du Père et du Fils] jaillit la troisième 


Personne entre le Père et le Fils, c’est-à-dire le Saint-Esprit, leur . 


Amour mutuel, qui est un avec eux dans la même nature. Et cet 


Amour saisit et traverse activement et « fruitivement » le Père et le 
Fils, et tout ce qui vit en eux, d’une richesse et d’une félicité si gran-- 


des, que toutes les créatures en sont dans un Silence éternel [défail- 
lent en leurs opérations naturelles], car la merveille incompréhensi- 
- ble qui gît en cet Amour, surpasse éternellement l’entendement de 
toute créature. Mais là où l'on peut sans étonnement comprendre 
et goûter cette merveille, l'esprit est au-dessus de lui-même [c'est-à- 
“dire de son opération naturelle intelligente et volontaire] et un avec 
Dieu, et goûte et voit, sans mésure, comme Dieu, la richesse qu'il 
est, lui l'esprit, dans l'unité du Fond vivant [l'essence divine] où il se 
possède en tant qu’incréé. [En d’autres mots : l'âme voit et goûte ce 
qu’elleest eminenter en Dieu] B. VI, rg1, 12. Cfr. ibid. 192, 5. 


LA PIERRE BRILLANTE. 


20. [Le contemplatif] se sent écoulé dans l'unité par le sentiment 
adhérant de l'union, et, à travers toute mort [aux opérations naturel- 
les] écoulé dans la vivacité de Dieu. Et là il se sent une seule et même 
vie avec Dieu, et c'est là le fondement et le premier point dans une 
vie contemplative. De là jaillit le second point, c’est-à-dire un exercice 
au-dessus de la raison et sans mode : car l'unité divine dont chaque 
esprit contemplatif a pris possession dans l'amour, attire et appelle 
éternellementen elle les Personnes divines et tous les esprits aimants. 
St. VI, 199, 10. , 

21. L'unité attirante de Dieu n’est rien autre chose que l'Amour 
sans fond qui amoureusement attire en une fruition éternelle le Père 
et le Fils et tout ce qui vit en eux. St. VI, 2or, 3. [Il s’agit dans le 
no des trois points qui font le contemplatif]. | 

. Quand nous avons une vie contemplative... moyennant l'in- 
ane transformante de Dieu, nous nous sentons engloutis dans 
un abîme sans fond de notre béatitude éternelle où nous ne pouvons 
[psychologiquement] trouver de distinction entre Dieu et nous. Car 
c'est là notre perception suprême, que nous ne pouvons posséder 
qu'en écoulement d'amour. St. VI, 226,6: 227, 7, Cfr. 218,6: a9r,8 
222, 5 ; 236. 17; 238, 4. 
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LE MIROIR DU SALUT ÉTERNEL. 


23. Maintenant comprenez en élévation d'esprit. Car par ceci 
l'homme dépasse toutes ses puissances et leurs opérations, et entre 
dans son état vide, et son être simple et en pureté d'esprit. Notre état 
vide c'est la privation nue d'images. Notre être simple c’est l'intuition 
de la Vérité éternelle, La pureté d'esprit c’est d'être uni à l’ Esprit de 
Dieu : là nous nous sentons un avec Dieu, et unité en Dieu « spirés » 
avec Dieu (1) et non « spirés » en Dieu [c’est-à-dire dans l’unité de la 
même essence, non plus considérés comme nature el priicipe des 
processions divines, mais comme unité avec laquelle les personnes 
s’identifient dans la béatitude de la circuminsession]. Sp. III, 317, 4. 

24. Maintenant comprenez, élevez vos yeux intérieurs au plus 

haut de vous-mêmes, où vous êtes un avec Dieu... Il [le Père] 
nous dénude de toute image, et nous Lire dans notre origine ; là nous 
ne trouvons qu'une nudité sauvage, déserte, qui sans cesse répond à! 
l'éternité [est toujours prête à recevoir l'information divine]. Là, le 
Père nous donne son Fils, et le Fils se présente à notre regard sans 
images avec la Ciarté abyssale qu'il est Lui-même, et nous demande 
et nous apprend à fixer la Clarté par elle-même. Et là nous trouvons 
la Clarté de Dieu en nous, et nous en elle, et unis à elle. Et quoi 
qu'elle nous ait saisis, nous ne pouvons la comprendre, car notre 
intelligence est créature et elle est Dieu... Ici nous voyons le Père 
dans le Fils, et le Fils dans le Père, car ils sont un dans la nature, et 
c'est ainsi qu'ils vivent en nous et donnent l'Esprit Saint, leur 
Amour mutuel, qui est une nature et un Dieu avec eux, et qui habite 
en nous avec eux, car Dieu est indivis en lui-même. Et l'Esprit Saint 
se donne lui-même et nous visite et touche l'étincelle brûlante de 
notre âme, et c’est là le commencement de l’amour éternel entre 

- nous et Dieu. Sp. III, 227, 11. 

25. [Le Christ] vit en nous, et nous en Lui, moyennant sa grâce 
et nos bonnes œuvres... Mais là où nous sommes au-dessus de tout 
exercice d'amour, embrassés et saisis avec le Père et avec le Fils dans 
l’unité du Saint Esprit, là nous sommes tous un,-comme le Christ, 
Dieu ét homme, est un avee son Père dans leur amour mutuel sans 
fond. Et dans le même amour nous sommes tous consommés dans 
une fruition éternelle, c'est-à-dire en une essence bienheureuse et 
sans action quiest incompréhensible à toute créature. Sp. IT, 230, 14. 

26. Dans notre être vide {d'opérations naturelles]... commence la 
contemplation et le sentiment le plus haut qu'on puisse exprimer. 


(1) En tant que nous sommes eéminenter, intentionaliter et fruitive 
dans l’essence divine, et en tant que cette essence-là, possédée comme 
Principe par le Père et reçue comme engendrée dans le Fils, est « spi- 
rée » par les deux dans le Saint-Esprit, 


n 
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Nous avons Dieu en nous et nous sommes bienheureux dans notre 


essence moyennant l'opération de Dieu en nous [information trans-. 


formante] avec qui nous sommes un en amour, non en essencç ni en 
nature. Mais nous somimes bienheureux et béatitude dans l'essence 
divine, là où il jouit de Lui-même et de nous tous [en tant que nou: 
sommes eminenter, intentionaliler et fruitive en Lui] dans sa haute 
nature. C'est là le noyau de l'amour, qui nous est caché dans l’obs- 
curité, dans l'ignorance sans fond [que nous avons de l’incompré- 
hensibilité Rat 

Cette ignorance [c’est-à-dire la chose ignorée] est une lumière 
inaccessible, qui est l'essence de Dieu et notre « suressence » à nous 
[en ant que nous sommes eminenlter en Dieu}, qui Lui est essentielle 


à Lui seul, car.il est Lui-même sa propre béatitude, et jouit de Lui: 


même. dans sa nature, Et en jouissant de Lui nous sommes décédés 
et perdus selon notre « fruition », mais non selon notre'essence. Car 
notre amour et son amour sont toujours semblables et un dans la 
« fruition », où son esprit a absorbé et englouti notre amour en Lui, 

en «fruition » et dans une même béatitude avec Lui. Sp: 1201073 

Cfr. 188, 22 ; 213,14 : 216, 6; 219; 2 ; 220,:19 5,282, 16. 


\ _ Les SEPT DEGRÉS. 


27. Suit le septième degré, ce qu'on peut vivre de plus noble et 
de plus élevé dans le temps et l'éternité... quand au-dessus de tout 
exercice des vertus, nous voyons et expérimentons en nous un vide 
éternel [manque d'activité naturelle qui laisse la place à l'information 
: divine] où personne ne peut opérer ; et au-dessus de ious les esprits 
bienheureux une béatitude sans fond, où nous sommes tous un, etfce 
même un qu'est la béatitude même dans son identité; et quand nous 
voyons tous les esprits bienheureux essentiellement abîmés, écoulés 
et perdus dans leur « ie », dans une obscurité inconnue et 
sans mode. VII T, IV, 53, 


\ 


28. Les Personnes divines, dans la tone de leur ñature, sont 


un Dieu éternellement opérant, et dans la simplicité de leur essence 
ils sont divinité, éternel repos. Entre action et repos vit l'amour et la 
« fruition ». L'amour veut toujours agir, car il est avec Dieu une éter- 
nelle opération. La « fruitjon » doit toujours être en repos, car elle 
est, au-dessus du vouloir et du désir, l’amant embrassé dans l’aimé 
en un amour nu et sans images, où le Père avec le Fils a saisi ses 
amis dans l'unité fruitive de son Esprit, au-dessus de la fécondité de 
la nature... Voyez, la joie et la complaisance mutuelle yest si grande 
entre Dieu et ses esprils aimés, qu'ils expirent à eux-mêmes. se fon- 


dent et s'écoulant et deviennent un esprit avec Dieu dans la « frui- 


tion », éternellement penchés en l’abyssale béalitude de son essence, 


l 
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Voyez, c'est là un mode de fruition des hommes [spirituellement 
vraiment] vivants et: contémplatifs. VII T, IV,:54, 5. 

.. 29. Moyennant notre vie vertueuse et sa grâce [du Christ] nous 
vivons en Lui et Lui en nous avec tous les Saints... Et le Père avec le 
Fils nous ont embrassés et transformés dans l’unité de leur Esprit. 
Et là nous sommes avec les personnes divines un seul amour et une 
seule « fruition ». Et cette « fruition ».est consommée dans l'essence 
sans mode de la divinité. Là nous sommes fous avec Dieu une simple 
béatitude essentielle : là il n’y a ni Dieu ni créature selon. la person- 
nalité (1). Là nous sommes tous avec Dieu sans distinction une sim- 
ple béatitude abyssale. Là nous sommes lous perdus, abîmés et écou- 
lés dans une lénébre inconnue. 

‘C'est là le plus haut degré de vie et de trépas, d'amour et de jouis- 
sance en éternelle béatitude. Et ce qu’on vous enseignerait de con- 
traire est folie. VII T, IV, 59, 16. Cfr. 52, 14; 56, 8; 57, 15. 


LE LIVRE DE LA PLUS HAUTE VÉRITÉ. 


30. L'amour de Dieu n'est pas à considérer seulement comme 
s’écoulant avec tout bien et attirant en l'unité, mais, au-dessus de 
toute distinction, il est une « fruilion » essentielle selon l'essence nue 
de la divinité. C'est pourquoi les hommes éclairés expérimentent en 
eux une intuition essentielle, au-dessus de la raison et au-delà de la 
raison, et une inclination « fruitive » traversant [et dépassant] tout 
mode et tout être, s’engloutissant dans un abîime sans mode de la 
béatitude sans fond, où la Trinité des personnes divines possèdent 
leur nature dans l’unité essentielle. W. VI, 263, 2. 

31. Enfin le Christ fit sa plus haute-prière, c’est-à-dire que tous 
ses amis fussent éonsommés en un, comme il est un avec le Père ; 
non pas un de la façon dont il est un avec le Père [c'est-à-dire] une 
substance unique de Ja divinité, car cela nous est impossible ; mais 
un de cette façon et dans la mème unité où il est, sans distinction. 
une « fruition » et une béatitude avec le Père dans l'amour essentiel. 
W. VI, 266, 1. Cfr. 253, 10 ; 255, 10 ; 257,8; 260, 3; 261, 18 ; 262, 15 ; 
20" C2) 


LE LIVRE DES DOUZE BÉGUINES. 


32. En notre origine; nous nous comprenons [être] une vie éter- 
nelle avec notre Père céleste qui nous a créés. Nous nous trouvons 
aussi, en son Fils, [être] la Vérité vivante qui est notre [mage proto- 
type où nous vivons tous au-dessus de nous-mêmes, créés séparé- 


“ 


(1; Pour l’âme Ruusbroec parle ici de la personnalité consciente 
d’elle-méme. Quant aux Personnes divines, il considère la circumin- 
cession sous un de ses aspects. Cf. W. VI, 257, 8. 
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ment [de Lui}, ordonnés et connus dans sa sagesse éternelle. Nous 
nous sentons aussi dans le Saint Esprit, qu'il nous a aimés de toute 
éternité, nous a voulus pour l'exercice de toutes les vertus et pour 
l'union avec Lui dans l’amour. XII B. V, 37, 18. 

33. Si nous adhérons librement à Lui avec un esprit tendu, nous 
dépassons notre naturé et devenons un Esprit avec Lui, et unis à Lui 
dans l'Amour éternel qu’il est Lui-même. 

Voyez, ceci s’appelle une vie contemplative, préparée à tous ceux 
qui savent se vider d'images. XII B., V, 80, 15. 

34. Mais ceux qui sont nés du Saint-Esprit et vivent pour Lui, ils. 
exercent. toutes les vertus; ils connaissent, ils aiment, ils cherchent, 
ils trouvent, ils goûtent et possèdent la grâce et la gloire, la joie 
éternelle sans mesure qu'est Dieu lui-même; car ce sont de vrais 
pauvres d'esprit, morts à eux-mêmes dans l’amour, vivant dans le 
Saint-Esprit, jouissant de la vie éternelle, XII B., V., 5r, 15. 

35. Et ävec ceci je laisse la vie contemplative, qui est Dieu Lui- 
même, et qu’il donne à ceux qui ont fait abnégation d’eux-mêmes, et 
ont suivi son Esprit, là où il s’occupe de Lui-même dans ses élus, dans 
la gloire éternelle. XII B , V,86, 4. Cfr. 4r, 17; toutle chapitre XXVIT; 
De Le 

/ 

VIL. En quelques endroits Ruusbroec, après saint Tho- 
mas, tire formellement la dernière conséquence : au moment 
où cette contemplatiou suprême se pfoduit, la foi ni l’espé- 
rance ne s’exercent plus (1) la couronne et la récompense 
est momentanément atteinte. 


36. Si nous suivons l’amour par une entrée simple jusqu'au fond 
de toute simplicité, nous arrivons, moyennant la foi, au-dessus de la 
foi dans un savoir ; moyennant l'espérance, au-dessus de l’espérance 
dans un avoir; et moyennant l’amour dans une possession T.- I, 
II, 103, 12. = 

87. Si vous voulez monter au-dessus de la foi jusqu’au sommet 
de votre être créé..., vous serez élevé en une vue dépouillée et sans 
images, dans la Lumière divine : là vous pouvez contempler le 
royaume de Dieu en vous, et Dieu dans son royaume. XII B., V, 
86, 12. ; 

38. Cette contemplation nous établit en pureté et clarté au-dessus 
de tout ce que nous pouvons comprendre, car elle est un ornement et 


(4) S. Tu. 2: 22°, 175, 8 ad 3. « Quia Paulus in raptu non fuit béatus 
habitualiter, sed solum habuit actum beatorum, consequens est ut simul 
tunc in eo non fuerit actus fidei; fuit tamen simul tunc in eo fidei 
babitus »,- 


k 
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une couronne céleste et, de plus, une récompense éternelle de toute 
vertu et de toute vie. B., VI, 181, 10. Cfr. 190, 7, où l'auteur ajoute, 
logiquement, que cette contemplation là est au-dessus du mérite. 
Cfr. IV, B., 1V, 283, 10, déjà cité au ne 17; XII. B., V, 61, 13: Sp. Ill, 
230, 0. 


VIT. Par le fait qu’elle se fait per modum passionis 
transeuntis, et non per modum habitus; non par le lumen 
gloriae de la patrie, mais par une action divine supplétive 
de cette [lumière ; par Le fait aussi qu’elle se fait dans le corps 
non glorifié, cette vision sur terre de l’essence divine, essen- 
tiellement la même:(1) que celle qui se fait au ciel, lui est 
extrêmement inférieure en intensité eten perfection (2). Elle 
est, comme dit l'interprète contemporain Jorpaexs (3), citra 
statum beatitudinis consummatae. L'idée exacte de 
Ruüusbroec se traduirait dans la formule de RicnarDp DE 
SAINT-Vicror : in hac vita inchoatur, sed in futura con- 
suminaiur (4). 


__ #9. Si nous étions délivrés de cet exil, nous serions plus aptes 
selon la capacité de notre être créé, à recevoir cette Clarté [diviae]. 
B, VI, 190, 12, ss. [L'auteur vient de dire que la vie contemplative à 
ce degré est une « vie céleste, la couronne et la récompense après 
laquelle nous soupirons et que nous avons et possédons maintenant 
de cette manière ». Voyez les textes 36, 37, 38.] 


IX. Cette différence notable d’intensité entre les deux 
intuitions, terrestre et céleste, de l’essence divine, est au 
fond la seule réponse que Ruusbroec oppose aux béguards. 
Il en connaît pourtant mieux que personne la doctrine et la 
condamnation. Qu'il suffise d'examiner ici de plus près le 
passage le plus connu où Ruusbroec traite ex professo de 


(1) Dans les Sept Dezrés la vision béatifique est décrite dans les 
mêmes traits essentiels que le sommet de la contemplation dans toute 

 Pœuvre de Ruusbroec : « Moyennant le Christ nous expirerons en Dieu 
[par l'information du Verbe] et nous serons un avec Lui en fruition et 
en béatitude éternelle ». VIX T. IV, 50, 10. Il serait facile de multiplier 
les rapprochements. 3 

(2) S. Tr. 22 22e q. 175, a. 3 ad 2; a. 4 ad fÎ. 

(3) De Ornalu spirilualium Nupliarum, Tertius Liber, c. [., Parrhi- 
sijs, apud Henricum Stephanum, 1512, f. 72 v. (foliation répétée). 
_ (4) Benjamin Major, IV, 5, P. L. 196, c. 139, 6. 
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la différence entre les deux intuitions, et d’où l’on a cru 
pouvoir conclure que Ruusbroec n’enseignait pas leur 
identité essentielle (1). Voici le texte. Nous en distinguerons 
les parties par des majuscules, eten soulignerons certaines 
expressions. | 


[A] Il ya grande différence entre la clarté des Saints et la plus 
haute clarté où nous puissions atteindre en cette vie. Car l'ombre de 
Dieu éclaire notre désert intérieur. Mais sur leshautes montagnes dans 
la terre des promesses, il n’y a pas d'ombre. Pourtant c'est tout un 
même soleil et une méme clarté qui éclaire notre désert et aussi les 
montagnes élevées. Mais l'état des Saints est translucide et glorieux (2). 
Pour ce motif ils reçoivent la clarté sans intermediaire. Mais notre 
‘élat à nous est mortel et grossier, et c'es! là l'intermédiaire d'où vient 
l'ombre qui ombrage de telle sorte notre intelligence que nous ne 
pouvons connaître Dieu ni les choses célestes aussi clairement que le 
font les Saints. [B] Car tant que nous cheminons dans l'ombre, nous 
ne pouvôns voir le soleil en lui-même, mais notre connaissance est 
en images et en énigmes : pourtant l'ombre est éclairée par le soleil de 
telle sorte que nous puissions apprendre à distinguer toute vertu et 
toute vérité utile à notre état mortel. [C] Mais si nous voulons 
devenir un avec la clarté du soleil, il nous faut suivre l’amour et sortir 
de nous-même dans l'absence de mode, et avec les: yeux aveuglés. le 
Soleil nous tirera dans sa propre clarté où nous possédons l'unité 
avec Dieu. ‘Si nous nous sentons et .comprenons de la sorte 


(1) I y a d’autres passages moins importants, auxquels nous ne pou: 


vons nous arrêter ici. Comme les textes de l’Ecriture Sainte qu’on objecte 


parfois contre la possibilité de l'intuition de l'essence divine sur terré, 
ces passages établissent seulement que la connaissance analogique et par 
la foi est la connaissance ordinaire in via, et que la vision de l’essence 
divine, si elle se présente per modum passionis transeuntis, ne se-fait 
jamais per modum habilus. AUGER a fort bien dit: « Verum est frequenter 
-asserere R. maximum discrimen inter illuminationem supernaturalem 
viae et manifestam visionem patriae ; at discrimen illud, de quo nonnisi 
obscure loquitur, semper e diversa viatorum et comprehensorum statu 
repetit, ita ut, secundum explicationem Joannis de Schoenhoven ex doc- 
trina S. Thomae depromptam, ac/um visionis beatificae viatoribus pro 
instanti possibilem admittat ». De Docirina et Meritis J. ». Runsbroec. 
Thèse doctorale, Lovanii, Van Linthout, 1902 p. 130,487 


(2) € Paulus in raptu illo peregrinabatur a Domino quantum ad sta l 


tum, quia adhuc erat in statu viatoris; non autem quoad actum. quo 
videbat Deum per speciem ». S. Tu. 2 2+ q. 175 à 5. ad 1. C’est visible- 
ment le texte qu'invoquait l’école de Cologne contre les Béguards.. 


À 
\ 
\ 
air" 
y 
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[possédant l'unité avec Dieu], c'est là une vie contemplative qui 
appartient à notre état [mortel]. St., VI, 230: r. 


Il est certain que, dans ce passage, l'expression ne brille 
pas par la lucidité. La cause en est surtout le langage bibli- 
que. L’ombre de Dieu dans la section À est autre chose que 
dans la section B. Ici l'ombre est clairement notre connais- 
sance analogique, éclairée par la Foi et la grâce. Dans la 
section À, l’ombre de Dieu ne peut être qu’une connais- 
sance atténuée de Dieu. Pourtant, essentiellement, c’est la 
même clarté que celle qui illumine les Saints. La connais- 
sance atténuée de Dieu n’est pas attribuée, comme dans la 
section B au procédé analogique de notre esprit dans ses 
opérations naturelles, elle est causée par notre état mortel 
(Cfr. citation 39). Plus loin dans le même chapitre (St. VI, 
232, 12), le mot ombre a encore la même signification que 
dans la section À. Enfin la section C ne permet pas d’inter- 
préter les sections précédentes dans un sens qui exclut la 
vision, imparfaite quant à l’intensité, de l'essence divine, 
puisque Ruusbroec y affirme qu’on est uni à la clarté du 


Soleil. Et ce qu’il dit être le propre des Saints : goûter et : 


connaître la Trinité dans l'Unité et l'Unité dans la Trinité. 
(231,28), il l’affirme du contemplatif dans les chapitres sui- 
vants (236, 23 ; 238, 10, etc.), comme il Pavait déjà rappelé 
dans la section C. Que cette unité avec la clarté du soleil de 
la section C n’est pas seulement une union d'amour avec 


connaissance obscure parce que analogique, Ruusbroec le 


dit clairement dans la suite comme il l’enseigne partout 
ailleurs (1). En effet, au début du chapitre XII du même 
traité de la Pierre étincelante il dit du contemplatif : En 
son nom |de Jésus] le Père éternel nous ouvre le livre vt- 
vant de son éternelle sagesse. Et la Sagesse de Dieu saisit 
notre regard nu et la simplicité de notre esprit en un goût 
simple et sans mode de toutbien sans distinction 1. (234, 15). 

En un mot, quand on l’examine à fond, le XI: chapitre 


(4) Voyez surtout le texte de son dernier ouvrage « [L'esprit aimant| 
ressemble au noble aigle, qui sans céder, regarde et fixe la clarté du 
soleil ; et ainsi fait l’œil pur et simple de lesprit aimant qui reçoit la 


lueur de la clarté de Dieu, au-dessus de la raison et sans intermédiaire », 


XII B, V, 141,19. 
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de la Pierre brillante ne contredit pas nettement nos conclu- 
sions sur le caractère du sommet de la contemplation 
chez Ruusbroec. Ces conclusions sont confirmées par la 
suite du XI° chapitre lui-même et parles chapitres suivants. 
Le dernier ouvrage de l’auteur les met en lumière plus que 
jamais. Il serait étonnant, d’ailleurs, que Ruusbroec con- 
tredise formellement ce qui dans toute son œuvre fait mani- 
festement le fond même de sa doctrine sur le sommet de la 
contemplation. Autant valait renier complètement cette 
doctrine. La condamnation des Béguards ne ly forçait 
nullement, et la réponse qu’il leur donne, lui, leur con- 
temporain et leur adversaire, lui, le fils humble et soumis 
de l'Eglise, nous renseigne mieux que tout le reste sur le 
sens historique des formules qui condamnent ces héréti- 
ques. Ce sens, tout en sauvegardant le caractère sur- 
naturel de la vision de l’essence de Dieu (1) maintient aussi 
les distinctions nécessaires entre l’état mortel et l’état de 
gloire (2). En conclure qu’il exclut par là mêrhe l'intuition 
transitoire de l'essence divine sur. terre, dépasse, croyons- 
nous, les données historiques et les prémisses théologiques. 
Dès lors la question de cette intuition reste posée en mysti- 
que. Nous ne croyons pas que les textes cités des œuvres 
de Ruusbroec puissent laisser beaucoup de.doutes sur la 
position du Bienheureux. C’est pour la rappeler que nous 
avons rédigé cette note (3). 


Louvain. Léonce ReyPe:s, S. J. 
Docteur ès philosophie et lettres. 


(1) DENzINGER-Bannwanr. 475. 

(2) Jbid., 474. 

(3) Le chanoine A. AuGER dans le texte cité plus haut (p. 270, note {) 
avait déjà énoncé notre conclusion sur le sommet de la contemplation 


chez Ruusbroec. De même le Dr. Moirer dans son édition en Néerlan- 


dais moderne des œuvres de Ruusbroec: Ale de werken van Jan van 
Ruusbroec, Bussum, Brand, 1912, I, 1255. 
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Tout récemment, les Revues d’ascétique et de mystique 
se sont plaintes des équivoques de terminologie où parais- 
saient s’enliser les questions de mystique et la plainte est 
descendue jusqu’à des journaux quotidiens, comme la Libre 
Parole (22 déc. et 5 janv.), ce qui est une preuve du ma- 
laise général. Tous aspirent à voir la clarté enfin projetée 
sur des sujets si passionnants, car on ne peut plus vivre 
dans une atmosphère si épaisse de brouillards. 

À notre tour, nous vencns nous plaindre de l’équivoque 
autrément grave, dans la position même de la question, où 
paraissent s’obstiner certains auteurs — ceux qui préten- 
dent réformer l’enseignement classique des trois derniers 
siècles —- comme s’il n’y avait pour eux qu’une seule ma- 


_nière de poser la question, et que toute’autre dût être ex- 


clue a priori, sans discussion (1). 
Ï U 


Ce n’est pas que les premières équivoques, celles de la 
terminologie, nous semblent négligeables. Loin de là. Les 
mots eux-mêmes de Mystique et de Contemplation ne 
devraient jamais être employés sans avoir averti s'ils sont 
pris dans un sens très large, large, strict, ou très strict. 
Ainsi lorsque S. Thomas applique le terme de contempla- 
tion à la simple prière, où l’on peut en effet surprendre 
comme un germe d’admiration et de contemplation, le con- 
texte indique assez sa pensée, par exemple, lorsqu'il la 
déclare de précepte et obligatoire pour le salut (2), ou 


(1) Cet article était déjà écrit avant qu’eût paru la note publiée dans 
notre numéro d’avril (p. 162-178) sur Trois définitions de théologie mys- 
tique. Il répondait par avance au souhait formulé dans cette note d’un 
échange de vues entre théologiens : la RBevre remercie donc vivement 
le savant auteur de la communication de ces intéressantes pages. 

\ N. D. L.R. 

(2) Omnis christianus, qui in statu salutis est, oportet quod aliquid 

de contemplatione participet, cwm praeceptum sit omnibus :.« Vacate 


0! ggv, wascér, ar DE MysT., 1, Juillet 1922, 18 


< 
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qu'il énumère ainsi ses parties: leciure, méditation et 
prière. 

Cependant nous croyons qu’on exagère beaucoup en 
soutenant, comme on l’a fait, que nous ne sommes guère 
divisés que par des questions de mots, et qu'après avoir 
bien défini les mots, nous nous entendrions fous aisément. 
Il n’en est rien, à notre avis, et nous nous croyons surtout 
divisés par A6 questions d’idées, ou si lon préfère, par 
des points de vue différents, c’est-à-dire par la manière 
différente et même contraire de poser certaines questions. 

La preuve, c’est que nous avions déjà une terminologie 
fixée — au moins dans ses lignes essentielles — et devenue 
classique, surtout-depuis Benoit XIV. Et tous ceux qui ont 
étudié le magistral ouvrage de ce savant pape, ont été frap- 
pés de la netteté avec laquelle il distinguait et définissait 
par exemple, les contemplations infuse et acquise. 

Pourquoi donc certains écrivains ont-ils bouleversé et 
rejeté cette terminologie? C’est qu'ayant changé les idées 
et les théories, c’était pour eux une conséquence forcée de 
changer les termes qui expriment. D’où le conflit perpé- 
tuel entre la terminologie ancienne et la nouvelle, et la 
confusion dont on se plaint. | 

Revenez aux théories consacrées par Benoît XIV et par 
suite à sa terminologie, et les confusions disparaîtront 
aussitôt. 

C’est qu’en effet une terminologie scientifique est le 
produit d’une science déjà faite et non pas son point de 
départ. Elle naît en dernier lieu, et se complète avec les 
développements de cette science. Aussi est-elle comme 


l'expression analytique de ses théories, leur réduction en 


formules élémentaires. 

Derrière les définitions « de mots », se dissimulent bien 
souvent des définitions d’idées. Et DE la raison pour la- 
quelle nous ne pouvons accepler plusieurs définitions « de 


mots » proposées par le Père G. HA se (Vre SPIRITUELLE, 


et videte quoniam ego sum Deus », ad quod etiam est tertium praecep- 
tum legis » (ZJ7, Dist. 36, q 1, a. 3, ad 5.) —Partes contemplationis sunt 
tres; sc. lectio, meditatio et oratio (2a 22e, p. 180, a. 3, ad 4 — AV, 
Dist , 15, q. 4 a. 1, q. DA): 
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nov. 1921) parce qu’elles supposent ou exigent des théories 
que nous ne pouvons admetire. 

Je veux bien dire: « J’appelle chat un chat », -- mais si 
lon me demande d° ajouter : : Cet Rollet-un topo », — alors 
je me récuse, parce qu’en acceptant cette défbtlion «de 
mots », Fe m'interdirais, dans la suite de soutenir que 
« Rollet west pas un fripon ». 

De même, en acceptant la définition proposée de la 
contemplation infuse par la seule prédominance des Dons 
ou de certains Dons, je m’interdirais dans la suite de sou- 
tenir qu’elle est tout autre chose. 

Inutile de montrer en détail que bien d’autres défini- 

tions proposées sous entendent aussi une théorie, un sys- 
tème préconçu. En mettant le petit doigt dans l’engrenage, 
tout le corps y passerait. 
N “Cela prouve assurément la vigueur d’esprit de son au- 
teur,-la rigueur de sa logique et ‘A solide charpente de son 
système. Toutes ces qualités maîtresses, nous les connais- 
sions déjà, et plus d’une fois nous avons aimé à leur ren- 
dre hommage. 

Nous convions seulement l’auteur à réviser son point 
de départ, car c’est par là que prêchent la plupart des 
systèmes les mieux charpentés. La question de la contem- 
plation infuse doit-elle être posée a priori, en partant de 
la théorie de S. Thomas sur la nature des vertus et des 
dons, — et surtout d’une interprétation douteuse de cette 
_ théorie -- ou bien au contraire, posée a posteriori, en par- 
tant des faits bien constatés par les Saints mystiques P Des 
deux points de vue, quel est le vraï, le seul légitime P 


Il 


Le grand problème qui se pose en mystique et qui do- 
mine tous les autres, n’est pas de savoir s’il y a des états 
‘ contemplatifs caractérisés par la prédominance, à des 
degrés divers, des dons du S. Esprit, où l’âme est plus 
passive qu'’active, et requis pour la plus éminente sainteté, 
— nous laccordons tous, — mais de savoir s’il n’y a pas, à 
côté et au-dessus d’eux, d’autres états contemplatifs bien 
diflérents, caractérisés par la présence d’un élément nou- 
veau entièrement passif, où «c’est Dieu qui fait tout », où 
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la grâce n’est plus seulement coopérante, mais opérant 
seule (1), au moins pendant quelques instants rapides, et 
dans lesquels cette touche divine, entièrement passive, 
devient bientôt le ressort puissant d’actes vitaux encore 
plus généreux et plus méritoires (2) P 

Or nous croyons que la réponse à cette question fonda- 
mentale est du ressort de l’observation psychologique la 
plus intime, et nullement du raisonnement a priori sur la 
nature des vertus et des dons. 

Il faudra donc recourir à l’observation directe ou indi- 
recte, c’est-à-dire au témoignage des Saints mystiques, qui 
ont expérimenté ces états, en écartant avec soin toutes les 
réponses vagues de ceux qui n’ont pas eu l'intention de 
répondre à la question, ou qui n’ont même pas eu l’idée de 
la poser — (ces témoignages négatifs, que l’on fait tant son- 
ner, ne comptent même pas) — et -en retenant, au con- 
traire, les dépositions de ceux qui ont connu la question, 
qui ont voulu y répondre, et qui ont précisé nettement 
cette distinction expérimentale. - 

Or ceux-ci sont légion, et leurs témoignages, cités 
ailleurs, sont dans la mémoire de tous les théologiens mys- 
‘tiques. Rappelons-en, au moins très brièvement, deux ou 
trois spécimens des plus remarquables. 

Elle est bien de sainte Thérèse cette parole maîtresse, 
si souvent répétée, pour caractériser la contemplation in- 
fuse : & Ici, c’est Dieu qui fait tout » (Chemin, ch. 27, etc.) ; 
et cette autre parole : « Dans la théologie mystique dont 
j'ai commencé à parler, l’entendement n’agit plus [par son 
mode ordinaire] car Dieu le suspend... il nous fournit 
alors {d’autres espèces] de quoi admirer et de quoi nous 
occuper : alors, dans l’espace d’un Credo, nous recevons, 
sans discourir, plus de lumières que nous ne pourrions en 
acquérir en bien des années, par toutes nos industries ter- 


) C£S. ete 12, q. 63, a. 5; 1222, q. 9, a. 6, ad 3: q. 68, a. 2; 
et q. 111, a. 2 ; 32, q. 34, 1a.,3, 

@) Rébiques comme le fait la VIE SPIRITUELLE (nov. 1921, p. 86) que 
si la grâce opérait seule, «ce ne serait plus là un acte vital, libre et 
méritoire » est une réponse par trop superficielle. J1 suffit qu'il soit le 
ressort d'actes vitaux, libres et méritoires. Ainsi l’infusion toute passive 
d'espèces intelligibles provoque aussitôt l’acte vital, libre et méritoire 
de la contemplation, bien loin de le supprimer. | 


| | 
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_restres ». (Vie, ch. XIÏI, trad. nouv., Paris, 1907, t. I, p. 160). 
À son tour, S. Jean de la Croix, dont la science théo- 
logique rend le témoignage encore plus autorisé, parlant 
de la contemplation infuse, par opposition à la contempla- 
tion acquise, la définit ainsi : « La contemplation, ce n’est 
plus agir, mais pâtir ou recevoir : la contemplaciôn pura 
consiste en rectbir » (Vive flamme, WI, 3, S 7). Et recevoir 
quoi ? Dans « la cime de lesprit », c’est recevoir «la tou- 
che de l'intelligence », où Dieu imprime (specie impressa) 
une «connaissance pure et sans image », et dans le cœur, 
la touche du pur amour, comme ce Saint le répète si sou- 
vent (1). Voilà pourquoi Benoît XIV, codifiant cette doc- 
trine devenue, comme il l’a remarqué, l’enseignement 
commun des théologiens, a précisé que la contemplation 
infuse se distinguait de l’acquise par l’apparition de con- 
naissances nouvelles, et partant par l’infusion d’espèces 
impresses nous révélant soit de nouveaux aspects de choses 
déjà connues, soit des choses entièrement nouvelles (ne 
serait-ce que le fait d’une opération spéciale de Dieu en 
nos âmes)... per infusam vero (contemplationem) Deus 
non solum ea ostendit quae antea fuerant credita, sed vel 
ea ostendit cum novissimis circumstantits et perfectionibus, 
vel nova objecta revelat, novas corum species infun- 
dendo (2). 

Cette révélation, ou inspiration intérieure, par espèces 
rempresses, est aussi pour S. Thomas le degré de contem- 
plation intermédiaire entre la contemplation de Dieu dans 
son essence, ut habuiït Paulus, et sa contemplation com- 
mune dans le reflet des créatures sensibles, et c’est elle qui 
caractérise la contemplation mystique. Nous en avons cité 
des textes probants (3). 


_ (1) « Comme la passion réceptive de l’entendement est seule suscep- 
tible d'accepter passivement la connaissance pure — bien entendu après 
sa purification — pour ce motif, avant que la purification soit faite, 
l’âme éprouve moins souvent la touche de l'intelligence que celle de la 
passion d’amour ». (La nuit obs., 1. Il. ch. XIII, trad. HOORNAËRT). — 
« La lumière que l’âme doit recevoir surpasse toute clarté naturelle, et 
west pas naturellement perceptible par l'intelligence ». (/bid., ch. IX), 

(2) De Servorum Dei beatificatione…. 1. HI, ch. XXVI, n°7. 
(3) Les Phénomènes mystiques, p. 77, 95-97, 104, 106. « Le second 
. mode de contemplation (par espèces impresses), dit S. Thomas, naturel à 


{e 
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C’est aussi la contemplation de Dieu intermédiaire que 


le S.. Docteur attribue à Adam dans l’état d’innocence : 
Homo, in statu innocentiae ad aliquod medium pervenit…. 
ut notitiam Dei acciperet non ex sensibilibus creaturis 
sed revelatione interna.( De Verit., q. 18, a. 5, ad 10). 

Et ailleurs, d’une manière encore plus précise : /ndige- 
bat (Adam) duplici medio, scilicet medio quod est sémili- 
ludo Dei (species impressa) et quod est elevans vel diri- 
gens mentem (lumen). (De Verit., q. 18, a. 1, c.) /ndigebat 
(Adam) medio quod est species rei visae, quia per aliquod 
spitrituale lumen menti hominis infusum divinitus, quod 
erat quasi similütudo expressa Lucis increatae, Deum vi- 
debat (Ibid.) Le lumen ne suffit donc plus à la contempla- 
tion infuse sans la species impressa. 

Pour Benoît XIV, comme pour S. Thomas, la contem- 
plation infuse est donc la contemplation par espèces im- 
presses infuses. Parmi les signes caractéristiques qu’il 
nous en donne, c’est de tous le plus frappant. Il achève de 
nous rendre entièrement passifs sous la touche divine : 
nous recevons un concept fout fait, un amour {out fait, qui 
provoquent aussitôt, par la réaction, l’acte vital de la con- 
templation. | 

Sans ce critère on n’en trouvera jamais aucun autre, 
car une différence de degrés, impossible à saisir, n’est plus 


un critère. Et l’épithète d’infus n’est pas moins applicable 
aux degrés inférieurs d’une grâce qu’à ses degrés supé-, 


rieurs. Or l’absence de critère conduit logiquement à la 
confusion des deux contemplations infuse et acquise, 
comme le voudrait M. Saudreau. C est, de sa part, la seule 
position qui soit logique, mais elle est A I DAA DE u 

Loin d’être nouvelle, comme on l’en accuse, cette doc- 
trine n’est que la précision en termes scolastiques de la tra- 
dition la plus antique. 

Pour être bref, dans un article si court, remontons d’un 


l'ange et surnaturel pour l’homme, apparaît chez les contemplatifs 


Jugés dignes de ces révélations de Dieu, dont le premier homme à l'état 
d’innocence jouissait encore davantage » (Cf. IL, dist. 23. q. 2 a. 1). No- 
tez que Dieu y révèle toujours quelque chose de nouveau, tout au 
moins sa présence et son action dans lâme et parfois les vérités dont 
cette action est l’expression ou le signe. 
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bond jusqu’au douzième siècle, jusqu’au grand mystique 
Ricnarn DE S. Vicror. « Il y à, dit-il, trois espèces de con- 
templation: l’une active, l’autre passive et la troisième 
mixte. La première est due à la seule industrie de l’homme 
(c’est la contemplation philosophique) ; la deuxième, à 
l’action de Dieu seul (cest la contemplation infuse); la 
troisième est un mélange des deux opérations de l’homme 
ct de Dieu (c’est la contemplation active ou acquise). Pré 
mus modus contemplalionis, surgit ex industria humana : 
lertius ex sola gratia divina; medius auter ex utriusque 
permixtione, humanae videlicet industriae et gratiae divi- 
nae.(Benjamin minor, 1. V,c. 2; P.L. t. CXCVI, col. 170). 

L’exclusion, pour tous nos adversaires du mode de 
contemplation caractérisée par un élément entièrement 
passif, n’est donc justifiée ni par l’expérience des saints 
mystiques, ni par la tradition qui lui sont contraires. 

Quel est donc le préjugé théologique qui l’a fait poser 
au point de départ, comme un principe premier indiscu- 

. table P : 

Le P. G.-Lagrange, à la fin de son article de janvier 
1922, p. 270, a eu la franchise de nous le confesser, et nous 
Pen remercions. Bien loin de dire de cet appendice « in 
cauda venenum », nous y trouvons, au contraire, l’antidote 
désiré, en même temps qu’un espoir d’entente et de conci- 
liation. 

Le Révérend Père part de la théorie de $S. Thomas sur 
la nature des vertus et des dons, — où plutôt d’une inter- 
prétation de cette théorie, laquelle interprétation est reje- 
tée par un excellent thomiste, le cardinal Billot, auquel il 
nous renvoie. 

Etant admis par tous, que l’exercice ordinaire des dons 
est un mélange d’activité divine et humaine, ou celle de 

‘ Dieu est toujours plus ou moins prédominante, il semble 
au Révérend Père qu’il ne peut y avoir que des degrés dans 
ce mélange, car s’il y avait jamais passivité totale, le mode 
ou la nature même des dons se trouverait changé. Donc 
un élément de passivité totale lui paraît impossible. «Si 
nous l’admettions, semble-t-il dire, nos « pauvres formules 
_ humaines » éclateraient ! Voilà bien la priori surpris en 
flagrant délit | 
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«Il est clair (?), dit-il, que chacun des dons ne peutavoir 
deux modes distincts d’une distinction non seulément de 
degré, mais de nature; il y aurait alors deux habilus, spé- 
cifiquement distincts, et le premier aurait beau se dévelop- 
per, il n’atteindrait jamais le second » 

Le cardinal Billot; au contraire, ne voit aucune diff 
culté à admettre dans l’exercice des dons, non seulement 
des degrés divers, mais des modes différents : l’un erdi- 
naire, l’autre extraordinaire et préternaturel. En effet, 
puisque le don est une-docililé ou souplesse sous l’action 
de la grâce actuelle, cette grâce peut avoir des modes di- 
vers, sans que la nature du don en soit changée : elle de- 

eure une docilité à l’action de Dieu. | 

C’est aussi notre avis, et nous admettons, comme le 
‘cardinal Billot (4), que la contemplation mystique ou infuse 
est par essence non seulement une opération éminente, 
mais encore extraordinaire des Dons du Saint-Esprit, et 
cela dès le premier degré de quiétude, comme l’a nettement - 
précisé sainte Thérèse. En conséquence, tout ÿE qui est au- 
dessous de ce degré, appartient, pour nous, à la contem- 
plation ordinaire ou acquise, et au domaine de l’Ascétique. 
En sorte que notre Mystique commence à peu près où se 
termine celle de M. Saudreau, c’est-à-dire à l’éclosion des 
cinq sens spirituels, ou des espèces impresses, en commen- 
çant par les sens les plus obscurs, ou par la Grande 


Ténèbre (2). 


(1} Alius est modus, isque plane extraordinarius, qui etsi ad subli- 
mem etiam sanctitatem nequaquam necessarius dicendus est, ut pluri- 
mum tamen... invenitur... in oratione quielis, unionis simplicis, unionis 
extaticae, et unionis consummalae, qui omnes sub nomine generico con- 
templationis infusae veniunt.… Hic igitur Spiritus Sanctus... sua opera- 
tione immediata species ipsas in mente imprimit… etc. Il cite à l’appui 
le P. Meynard, O. P., Valilgornera. S. Thomas, Denys le GR etc. 
(Card. Bizzor, De virlutibus infusis, p- 185, éd. 1901). 5 

(2) Pour être encore plus précis, nous distinguons deux ER de 
rare (sans compter celui de $S. Paul, transitoire et accidentel) : 

1° Sans espèce impresse infuse (c’est la NE active ou ac- 
quise) ; 2°'avec espèces impresses infuses, (contemplation passive ou in- 
fuse) ; celle-ci se subdivise en espèces naïurelles ou naturellementintel- 
ligibles, et espèces surnaturelles ou supra mentem ; % Entre ces deux 
modes, il y a comme un pont. Pas d'espèces impresses, mais du rap- 
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À la fin de son appendice, le Révérend Père fait une 
concession encore plus intéressante. Il reconnaît que, sans 
contredire à la théorie de saint Thomas, on pouvait 
admettre dans l’exercice des Dons un mode extraordinaire, 
« quand il s'accompagne de grâces gratis datae, pour 
l'utilité du prochain, comme la grâce appelée sermo sa- 
pientiae » (don d’éloquence de la Sagesse). 


Bien plus, il accorde (p. 166 et 245) qu’on doit appeler 


aussi « faveur spéciale et extraordinaire », certaines 
«paroles intérieures », quoiqu’elles ne soient pas ordonnées 
à l’utilité du prochain, mais à la sanctificaiton de l’âme. — 


Fort bien! Mais les paroles intérieures étant des espèces 


impresses infuses du sens spirituel de l’ouïe, ne sont-elles 
pas sur le même pied que les autres espèces impresses 
infuses des autres sens spirituels ? Et alors nous finirions 
par tomber d’accord avec le Révérend Père, que dès l’ap- 
parition de la Contemplation infuse par espèces. infuses, 
les Dons du Saint-Esprit, s’exercent avec une différence non 
de degré, mais de mode : contrairement à-:son point de 
départ où ce fait était déclaré impossible. 

Que si le lecteur veut bien admettre, avec Benoit XIV 
et le cardinal Billot, ce point de départ tout opposé à celui 
du Révérend Père, à savoir que la Contemplation infuse 
est caractérisée, non par un degré ou une prédominance 
des Dons, mais par un mode extraordinaire, il n’aura pas 
de peine à arriver à des déductions pareillement opposées 
à celles du Révérend Père. Voici la principale : 

Si la Contemplation infuse se caractérise par un mode 
d'exercice des Dons du Saint-Esprit, nouveau, extraordi- 
naire et préternaturel, personne ne peut plus y prétendre, 
ni se dire appelé à ce genre de Contemplation, par le seul 
fait d’avoir reçu tous les Dons avec le saint Baptême. Ce 
west encore là qu’une aptitude passive, négative, qu’on ne 
saurait appeler un appel sans un abus de mots. Sans doute 
le gland (c’est la comparaison du Révérend Père, p. 97) 
est appelé à devenir un beau chêne, car il en a la puis- 


- sance au moins radicale, mais cette puissance est active et. 


prochement de deux idées préexistantes, Dieu fait surgir une idée 
nouvelle, éblouissante. (Cf. Mrynar», O. P., Vie inlérieure, tome IT, 
p. 14 et les autorités citées), 42 


282 P. GUILLOUX 


positive. Au contraire, un bloc de marbre ne peut être dit 
appelé à devenir « Dieu, table ou cuvette », son aptitude 


n'étant que passive ou négative. Or tel est l’état mystique, 


puisqu'il est caractérisé par une passivité essentielle entre 
les mains de Dieu. 

Du reste, si tout chrétien était appelé à la Contemplation 
infuse par le seul fait d’avoir reçu au Baptême les dons de 


la vie contemplative, — on pourrait tout aussi bien, en 
conclure, puisqu'il reçoit en même temps tous les dons 
‘opposés de la vie active -— qu’il est appelé à la vie active. 


Concluons. La manière tout a priori dont on s’obstine 
à poser la question mystique, n’est qu’une immense pétition 
de principes, un cercle vicieux, où l’on ne peut que tourner 
en piétinant sur place. N’espérant pas pouvoir en sortir, 
nous estimons plus sage de ne. pas y entrer, en posant le 
même problème d’une autre manière, sur le terrain des 
faits observés, auxquels nôs «pauvres formules humaines » 
doivent s’adapter au lieu de leur faire violence. 


Paris Albert FARGES, 
Prélat de S. S. 
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L’ASCÉTISME DE CLÉMENT D’ALEXANDRIE 


Lors des controverses sur le quictisme, Clément d'Alexandrie fut 
invoqué plus d’une fois par les partisans de l’Oraison passive et de 
l’'âmo pur. Fénelon fit extraire de ses écrits de nombreux passages 
qu'il présenta aux Conférences d'Issy (1). Un manuscrit anonyme 
comprenant 17 Chapitres, s’en inspiraitjusque dans son titre : il était 
intitulé le Gnostique (2), Pour réfuter ce travail, Bossuet fouillait à son 


(1) Fénelon fait allusion à ces extraits dans sa Réponse à la lRelation 


du Quiétisme, XX, XXI. cf. À. CnereL. Fénelon. Explication des Arti-, 
cles d’Issy, Appendice II. Hachette, 1915. 

(2) Dans les œuvres posthumes de Bossuet (t. 1) publiées par Lu. 
en 1753 et ajoutées à l'édition de Pérau, t. XVIII, on dit, pré/. p. LIX, 
que Fénelon aurait composé le Gnostique EC PNR les Contérenues 
d’Issy. C’est là une erreur reproduite dans l’édition de Bar-le-Duc, t. IX, 
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tour les pages touffues du Père alexandrin; il tâchait, parfois, péni- 
blement et sans succès de Les interpréter en sa faveur. C’est l'ouvrage 

inachevé qu’on publia après sa mort : Tradition des nouveaux 
mysliques. 

1 ne faut pas s'attendre à trouver dans les ouvrages de Clément 
une doctrine ascétique ferme et parfaitement cohérente. M. de Faye 
lui à fait beaucoup trop d'honneur en affirmant qu'il « a l'esprit fon- 
cièrement synthétique », que ses «idées sonttrès précises et ses doctri- 
nes ont des contours parfaitement arrêtés » (1). Du reste, le but avoué 
de l’auteur n'est-il pas de rester voilé et mystérieux à l'exemple des 
Livres Saints. Afin de faire travailler le lecteur, il se contentera de 
lui suggérer des idées, de découvrir des sources. Bornons-nous donc à 
retracer les aspects dominants de son ascétisme, sans chercher à les 
fondre ensemble ou même à le: concilier, sans vouloir à tout prix y 
retrouver nos propres doctrines, Nous sommes à Alexandrie, en pleine 
culture grecque, vers la fin du second siècle, | 

Dans un rare essai de synthèse, Clément nous montre l’harmo- 
nieux développement de la vie chrétienne, sous la direction intime du 
Verbe, l'unique maître des âmes. « Le Guidedivin, le Verbe, se nomme 
Iporpertixds, convertisseur, quand il appelle les hommes au salut... 
Vient ensuite son rôle de médecin. Il exhorte à obéir celui qu’il a con- 
verti, lui promettant la guérison de ses misères morales; c’est le 
radaywyds, l'éducateur. L’éducateur s'occupe de l’action et non de la 
science; son but est non pas d’instruire les âmes mais de les rendre 

meilleures ; il enseigne une vie de vertu et non de savoir... Puis ce 
‘maître, le Verbe, devient ABxcxauxôs, docteur. Il donne des clartés et 
des révélations dans le domaine des doctrines. Ainsi, voulant opérer 
notre salut étape par étape, le Verbe toujours plein d'amour et de 
bienveillance pour les hommes, suit une méthode excellente : il con- 
verlit d’abord, puis il discipline et enfin il instruit » (2). Ce plan 


.p 620, note 1. L'erreur provient du fait d’avoir confondu les extraits 
cités plus haut et mentionnés par Fénelon avec le manuscrit en dix- 
sept chapitres que Bossuet suit pas à pas, et que, d’ailleurs, il réfute 
comme une œuvre anonyme. D’anciens catalogues attribuent le Gnos- 
_1ique au P. Lacombe. Je dois ces renseignements a M. Levesque, l’aima- 
ble et savant bibliothécaire de Saint-Sulpice. 
(4) Clément d'Alexandrie, 2° éd. Paris, 1906, p. 123. 
(2) Pédagogue, I, 1. Une édition critique des ouvrages qui nous res- 
tent de Clém. d’Al: a été publiée par O. Sraruin, de 1905 à 1909, dans. 
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grandiose qu'il prête au Christ, l’auteur l’a exécuté lui-même, par la 
parole au Didascalée d'Alexandrie, et par la plume en ses nombreux 
écrits. Dans le Prolrentique, il a employé toute la souplesse de son 
esprit accommodant, loute la chaleur communicative de son cœur 
d’apôtre, à convertir les grecs, ses compatriotes. Dans le Pédagogue, 
il s'est appliqué avec beaucoup de tact et une grande douceur à trans- 
former les mœurs des nouveaux convertis, à les initier peu à peu et 
sans heurt aux habitudes chrétiennes. k 
Au début du cinquième livre des Stromates, l’auteur rappelle la 

seconde phase de la formation chrétienne, et il annonce la troisième. 
le couronnement. « Les trois livres du Pédagogue, écrit-il, ont guidé 
et nourri les enfants dans la pratique de la foi. Ainsi façonnées par la 
vertu, les âmes qui doivent atteindre la perfection virile sont aptes à 
recevoir la science ». On le voit, le cercle des lecteurs se restreint : 
l’auteur ne s'adresse plus qu’à une élite de fidèles. Tous avaient be- 
soin de se convertir au Christ, de recevoir le baptême, d’être initiés 
aux croyances et aux pratiques de la vie chrétienne ordinaire; mais 
tous ne sont pas appelés à franchir la dernière étape, celle de la per- 
fection. On le voit aussi, la perfection envisagée est à base intellec- 
tuelle ; elle se nomme gnose et les chrétiens parfaits sont des gnos- 
tiques (x). 

‘ La gnose, dont Clément d’Alexandrie parle à chaque instant, qui 
doit être la caractéristique des chrétiens parfaits, n’est pas un simple 
ornement de l'esprit, une vaine spéculation. L'arbre dela science qu’il 
s’agit de culliver ne produit pas seulement des feuilles et des fleurs, il 
produit également des fruits; sur ses branches doit se cueillir une 
pomme savoureuse, celle de l'amour de Dieu, de l'amour pur. Les 


la coll. de Acad. roy. de Prusse: Die griechischen Schrifisteller der 
drei ersten lahrhunderte, 3 vol. 

(1) Cest le titre dont se paraient les principales hérésies de l’époque. 
Vague théosophie à base dualiste, le gnosticisme rêvait de fondre le 
christianisme avec la philosophie grecque et le mysticisme oriental ; il 
remontait aux temps apostoliques et préoccupait déjà saint Jean et saint 
Paul dans leurs écrits, Ces hérétiques méprisaient fort les catholiques. 
les considérant comme des chrétiens inférieurs et ignorants. Clément se 
place sur leur propre terrain afin de les mieux combattre ; il ne veut 
pas leur abandonner le nom de la science, de peur de paraître leur 
concéder la chose; le catholique, lui aussi, peut être savant, gnostique 
véritable à côté des pseudognostiques. Cf. Mgr Ducmesne. Histoire an- 
cienne de l'Eglise, t. 1, ch. XI, reproduit, à peu de chose près, dans le 
Dictionnaire apolog. Act Gnose, 
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 gnostiques purifiés par la contemplation amoureuse des choses divi- 
nes forment « la portion supérieure de l'Eglise où sont réunis les phi- 
losophes de Dieu ». Voilà cette Montagne sainte dont parle David et 
que seules les âmes pures peuvent gravir ; telle est la bergerie de choix 
où le Seigneur conduit les brebis privilégiées qui entendent sa voix (1). 

Cependant voici apparaître comme un épouvantail le fameux mot 
de saint Paul : Scienlia inflat. Clément est trop habile exégète pour 
se laisser effaroucher par ce texte ; il va l’âgrémenter d'un commen- 
taire auquel il n’est point habitué. Ce mot inflat peut désigner l’en- 
flure de l'orgueil; mais pourquoi n’exprimerait-il pas la magnificence 
et lasplendeur du vrai? Certainement la charité édifie, à condition tou- 
tefois d’être fondée sur le savoir. Pourquoi les simples chrétiens sont- 
ils inférieurs dans leur piélé, jusque dans les généreux élans qui les 
mènent au martyre? « C’est que, suivant la parole de l’apôtre, ils n’ont 
pas cette charité quela science produit : tfv di ts yvoous yevvouéviv» (2). 

Sous la plume de l’auteur, les mots: science, philosophie prennent 
un sens tout à fait spécial. Ils enveloppent la vertu au point de s'identifier 
avec elle. Dans un passage, on adapte le texte évangélique bien connu, 
faisant passer tout simplement la philosophie pour un équivalent du 
royaume des cieux : « Il est plus facile pour un chameau de pénétrer 
par le trou del'aiguille, que pour un homme riche de devenir philoso- 
phe. (3) ». Le disciple de Platon croit la science très-apte à purifier 
l’âme et à la rendre meilleure ; le lecteur assidu de saint-Jean sait, 
d'autre part, que les œuvres mauvaises empêchent de voir la vérité, 
que pour connaître Dieu et s'unir à lui, il faut d’abord accomplir sa 
volonté, pratiquer ses commandements. Dans la science religieuse, 
l'intelligence et la volonté agissent et réagissent l’une sur l’autre (4). 
« Plus on aime Dieu, mieux on pénètre sa nature intime » (5). 

Le gnostique de Clément d'Alexandrie a l'esprit largement ouvert ; 
il cultive la musique, l'astronomie, la dialectique ; il lit les poètes et 
les philosophes, recueillant partout les parcelles de vérité qu'il ren- 
contre et qu'ilutilise au profit de la foi (6). Car, il ne l’oublie pas, la 

_ foi de Jésus-Chrit reçue et transmise par les apôtres, est l’inébranlable 


A) Strom., VI, 14. 

(2) Strom., VIL, 10. Le texte est reproduit d’après l’éd. de STAEHLIN. 
(3) Strom.. Il, 5. 

(4) Strom., I, 5 ; I, 7. - 

(5) Quis dives salvetur, 21. 

(6) Strom., I,5 ; VI, 18. 
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fondement sur lequel il doit bâtir. « Le principe de notre doctrine est 
le Scigneur. Lui seul, sous des formes multiples, par les Prophètes, 
par l'Evangile, par les bienheureux Apôtres, a commencé et parachevé 
notre science ». Au lieu d’accepter docilement ce dépôt sacré de la 
révélation chrétienne, d’y soumettre leur esprit et leur volonté, les 
hérétiques se sont égarés en des spéculations cadrant mieux avec ieurs 
idées ou leurs convoitises (x). 

La foi des gnostiques est absolument la même que celle des sim- 


ples chrétiens ; seulementils la comprennent mieux, sont plus capables 


_de l'expliquer aux autres et de la défendre. De plus, ils ont une vie 
intérieure plus intense, ils réalisent davantage l'idéal évangélique, 
s'inspirant dans leur piété de motifs plus purs. « Nous sommes des 
chrétiens croyants et nous sommes des savants, savants jar la médita- 


tion de notre foi... Quand saint Paul dit : Justilia autem Dei in ipso 


revelatur ex fide in fidem, n’annonce-t-il pas une double foi ou plutôt 
une foi unique capable de progrès? La seconde est fondée sur la pre- 
mière, elle s’acquiert par le travail de l'intelligence et par la fidélité à 
la loi divine... Que ces paroles de Jérémie sont donc belles : restez 
dans la voie droite et interrogez les pensées éternelles(2) »."La gnose, 
la science dont il s'agit est loin d’être une chose purement intellec- 
tuelle ; c'est la contemplation des choses divines, amoureuse et sanc- 
tifiante, c'est une mystique. 

Un théologien anglican, John Kaye, évêque de Lincoln, rapproche 
Clément d'Alexandrie de l'hérésiarque Montan et les accuse tous deux 


(1) Sirom., VIL 15, 16, 17. 

(2) Strom., V, 4. En dépit de son intellectualisme à outrance, de son 
amour exagéré pour la philosophie grecque, Clément est un prêtre 
d'Alexandrie infiniment soumis à la tradition apostolique et à l'Eglise 
dont il parle aÿec tant de respect. Harnack fausse complètement sa 
pensée quand il le montre fondant un christianisme supérieur en dehors 
de l'autorité et de l’obéissance, sur la science et l’amour de Dieu : 
« Nämlich aus dem Bereiche der Autorität und des Gehorsams in dem 
Bereiche des hellen Wissens und der aus der Liebe zu Gott fliessenden, 
innerlichen, geistigen Zustimmung. » Dogmengeschichte, 3 cd: t. 1 À 
p. 595-596. ToLziNToN rapproche Clément de saint Paul et écrit : « He 
himself resembled the Apostle in claiming to be in close accordance 


with past tradition, while really delivering a message of almost revo- : 


lutionary novelty. » Clement of Alexandria, +. I, p. 204. London, 1914. 
L’auteur se dispense, bien entendu, de prouver une pareille proposi- 
tion. D’ailleurs, en lisant cet ouvrage on se demande quelle peut bien 
être la foi de |’ « examining chaplain » de Pévêque de Ripon. | 
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avec amerlune, d'avoir pavé la route qui mènerait à la vie mo- 
nastique (1). Il serait difficile en tout cas de voir dans l'ascète 
Alexandrin un promoteur du célibat et du cloître. C’est le contraire 
plutôt qui ressort de l’ensemble des textes, d’ailleurs difficilement 
conciliables. 

Certaines sectes gnostiques, comme plus tard les manichéens, 
condamnaient absolument le mariage au nom de leur philosophie 
dualiste. Pour eux le mal était localisé dans la matière, dans le corps, 
et, s'abandonner à l’œuvre de la chair, à la procréation des enfants, 
c'était emprisonner des parcelles divines, des âmes. Clément approuve 
hautement et admire la chasteté chrétienne pratiquée dans le célibat, 
mais il proclame également la légitimité et les grandeurs de la vie 
conjugale. « Nous louons grandement le célibat, et proclamons bien 
heureux ceux qui ont reçu ce don divin. Nous admirons les époux qui 
se contentent d'un mariage unique ; mais il ne faut pas oublier la 
miséricorde et la compassion qui nous fait porter mutuellement 
nos fardeaux ; que celui qui semble fort ne se croie pas à l'abri 
de toute chute. Si l’on brûle de convoitise, comme parle l’Apôtre, 
il’ vaut mieux se remarier (2) ». 

Le mariage est une chose bonne et voulue par la nature. L'homme 
rencontre dans la femme un complément précieux, il trouve dans les 
enfants comme un prolongement de lui-même. Du reste, Dieu lui- 
même a dit après avoir créé Adam et ve : croissezet multipliez. C’est 
une marque de faiblesse et une lâcheté que de fuir les soucis du mé- 
nage. Platon avait bien raison d'imposer une taxe sur les célibataires, 
ces gens qui semblent vouloir faire de la cité et du monde entier un 
vaste désert (3). Ceux qui s’autorisent de l'exemple du Christ pour ré- 
prouver le mariage se voient rappeler de leur orgueilleuse prétention. 
Jésus n’était pas un homme comme les autres, et puis il avait l'Eglise 


{1 «Both may be charged with having assisted in paving the way 
for the introduction of the monastic mode of life. » Writings of Tertul- 
lian, p. 23 L'auteur a écrit également un livre sur Clément d’Alexan- 
drie. Ces ? ouvrages forment les 2 premiers volumes de ses œuvres com- 
plètes éditées en 1888 à Londres. 

(2) Sirom. II. 1. Ailleurs Clément est plus sévère pour les secondes 
noces, où il voit une intempérance et même une fornication. « oÙtus 1 
mogvelx x TOÙ Évds yaprou ele Tous mo GUS éontv nt. » Sirom., IL 12. 


(3) Strom., I, 23. 
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Hour Ho Plusieurs apôtres étaient mariés, Pierre par NA et 
aussi, d'après Clément, Paul et Philippe (1). 

Dans un passage du Pédadogue, Clément paraît concéder tout sim- 
ment que le célibat favorise davantage la vie spirituelle, l'union avec 
Dieu. « La femme non mariée s'occupe seulement de Dieu, sa vie n’est 
pas divisée ; l'épouse pudique se partage entre Dieu et son mari ; celle 
qui s’adonne uniquement aux choses du mariage tombe dans le 
vice (2) ». Mais voici qu'il retire sa concession à propos du texte de 
S. Paul : « le célibataire est tout entier aux choses du Seigneur; celui 
qui est marié s'occupe de plaire à sa femme ». Là-dessus, Clément de 
s’écrier : « Quoi donc! l’homme marié ne peut-il pas vivre selon Dieu 
et lui rendre ses grâces ? Ne peut-il pas avec son épouse s'occuper des 
choses du Seigneur ?... La femme mariée et la vierge peuvent être 
saintes toutes deux; celle-là comme épouse, celle ci comme 
vierge (3) ». | “ 

Et voici le stoïcisme qui se glisse dans l'ascétisme de Clément 
d'Alexandrie, comme le platonisme s'était glissé dans son estime exa- 
gérée pour le savoir. « Le gnostique se marie, si le Verbe semble le 
demander et si cela convient. Pour se perfectionner dans cet état, il 
n’a qu'à imiter les apôtres. Ce n’est point dans la vie solitaire que se 
manisfeste la vertu virile. Celui-là est véritablement supérieur qui, 
au milieu des tentations et des soucis qu’apportent la femme, les en- 
fants, les serviteurs, les richesses, domine la volupté et la douleur, et 
demeure indissolublement uni à Dieu par l'amour. Quiconque n’a 
point de famille échappe à beaucoup de.tentations (4) ». La vertu se 
mesure aux difficultés vaincues ; aussi n’est-on pas loin de préférer la 


chasteté de la veuve à celle de la vierge. « C’est une très grande chose \ 


que de s'abstenir d’une volupté dont on a l'expérience; quel mérite y 
a-t-il à se priver d'un plaisir auquel on n’a jamais goûté ? (5) ». 
Pour que la continence soit une vertu chrétienne, elle doit différer 


de celle de l’athlète par les motifs qui l'inspirent. « La chasteté n’est 


bonne quesi elle est pratiquée par amour pour Dieu ». Le gnostique peut 


(1) Sirom., IL, 6. Clément considère comme la femme de S. Paul la 


dGehpñv yuvaixa dont il est parlé I Cor. 1x, 5. Quant à Philippe, il semble 
e confondre avec le diacre de ce nom. 
(2) Pédagogue, WU, 10. 
(3) Strom., III; 12 ; IV, 19. 
(4) Sirom., VII, 12. k " 
5) Strom., II, 16 et VII, 12. 
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se marier, mais il sait élever son âme au-dessus du mariage, comme 
il l'élève au-dessus des richesses et de toutes les commodités de la vie. 
Les époux vivent comme frère et sœur quand ils ont obtenu de la 
postérité, ne se souvenant du mariage que lorsqu'ils regardent leurs 
enfants ; sachant que les âmes n’ont pas de sexe et qu'il ne sera plus 
question d'union conjugale après la résurrection Cr 

La sanctification du gnostique s'opère par l’harmonieux concours 
de-deux volontés libres : celle de Dieu ct celle de l’homme. Quand 
Dieu répand ses bienfaits sur ses créatures, il ne le fait pas, comme 
le feu répand sa chaleur, aveuglément et par nécessité : Oùre yho 6 Qc 
&rxwv dyaÿoc. L'homme, de son côté, ne sera pas sauvé malgré lui, car 
il a une âme raisonnable et libre: oûte uhv dxwv cbbhoeta 6 cwtémevos (2). 
C’est par sa coopération avec la grâce divine, que l'âme s’est conver- 
tie au christianisme et qu’elle s’est habituée aux vertus chrétiennes ; 
c'est encore avec ce secours et par celte coopération qu'elle parviendra 
à sa perfection (3). 

Plein des images et des idées de la culture grecque, Clément com- 
pare la vie laborieuse des gnostiques au combat du stade. « Qu'il 
n'espère point parvenir, sans exercice et sans lutte, sans’ poussière et 
sueur, aux couronnes de l'immortalité ; mais qu'il s’adonne à la gym- 
nastique spirituelle sous les ordres du Christ, le président de la pales- 
tre. Sa nourriture et son breuvage, ce sera le Nouveau Testament du 
Seigneur. Les commandements, voilà l’objet de son exercice; ses 
ornements et sa parure seront les bons sentiments de l'âme : la charité, 
la foi, l'espérance, la science de la vérité, la douceur, la miséricorde, 
la chasteté. Alors, lorsque la trompette finale aura donné le signal de 
sortir de cette vie, comme on sort du stade, vainqueur, il pourra se 
présenter au présideut du combat, digne de pénétrer dans la patrie 
céleste et de recevoir la couronne aux applaudissements des anges » (4). 
On lui met sur les lèvres la prière que l’athlète bien entraîné faisait à. 
Jupiter avant d’entrer dans l'arène : «Si j'ai fait mon possible pour 
me préparer au combat, daigne, Ô Jupiter, m’accorder la victoire » (5). 


(1) Strom., II, 63 VI, 12. L’amour avec lequel Clément parle de la 
vie conjugale, les détails où il entre, à fait croire qu’il était lui-même 
marié. Cf. Tollinton, op. cit, t. (, p. 273. 

(2) Sirom., VII, 7. 

(3) Jbid.,,V, 1. 

(4) Quis dives salvetur, o. 

(5) Sirom., VIL, 7. 
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Get ascétisme est fort loin d'être passif et paresseux ; et il ne serait 
pas difficile, en choisissant bien les textes de faire croire qu'il repose 
uniquement sur l'effort humain. « Le gnostique, dit Clément, se crée 
et se fabrique lui-même : Nouv éaurdv xritet xal Gnproupyeï » (1). Lecorps 
n’est pas essentiellement mauvais, ainsi que le prétendent les sectes 
gnostiques, il n'est même pas, quoiqu'en dise Platon, la prison de 
l'âme, il en est le temple: il faut le sanctifier en raison de l'hôte qui 
l'habite (2). Le plaisir sensible n’est pas condamnable en lui-même; c'est 
un attrait attaché à la fonction, il suffit de le soumettre à la raison (3). 
C'est le rôle de la tempérance, de la mortification chrétienne. Le 
gnostique véritablement actif, & yvworxè éoyérne, ne se contente pas de 
dire : Seigneur ! Seigneur! il use de cette vie comme d’une chose 
étrangère, et autant que la nécessité l'exige; quoique vivant dans la 
chair, il méprise toutes les cupidités mondaines. Il jeûne le mercredi 
et le vendredi, mais s’abstient avant tout de l’avarice et de la luxure, 
ces deux sources de tous les vices (4). Lorsque, -simple moraliste, 
Clément s’adressait à tous les chrétiens dans le Pédagogue, il permettait 
l'usage du vinet de la viande, il se bornait à recommander la tempé- 
rance ; il est plus sévère pour le gnostique. Celui-ci fera bien de se 
contenter de légumes et d’eau claire; le régime végétarien paraît plus 
favorable à la vie spirituelle (5). Toutefois, on s’empresse d'élever 
l’âme au-dessus de ces préoccupations mesquines et de lui rappeler que 
le royaume de Dieu ne consiste pas dans le boire et le manger, mais 
dans les bonnes dispositions du cœur. 

En réalité, le gnostique doit compter sur la grâce encore plus que 
sur ses propres efforts. « Pour parvenir au but, il faut notre coopéra- 
tion et nos bonnes œuvres, maïs tout ne dépend pas de nous, c’est la 
grâce qui nous sauve : yépur yap cutôueña ». Impossible de nous élever 
vers le Père sans que lui-même nous attire (6). Le ciel et la terre et 
tous les créateurs proclament son existence, mais elles nous disent peu 
de cho:e de sa nature intime. « Quand nous l’appelons : un, bon, 
esprit, ce qui est, Père, Dieu, Créateur, Seigneur , nous sommes loin 
de proférer son véritable nom ; incapables de trouver un mot juste, 


(1) Jbid., 3. 

(2) Ibid., IV, 26. 
(3) Zbid., II, 20. 

(4) Sirom., VII, 12. 
(5) Jbid., 6, 

(6) Zbid., V,1. 
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nous mulüplions les beaux titres afin de fixer notre pensée, pour 
qu'elle ne s’égare pas ». Gardons-nous de prendre à la lettre les textes 
de l’Ecriture quand ils parlent des mains et des pieds de Dieu, de sa 
bouche et de ses yeux, de ses entrées et de ses sorties, de ses colères 
et de ses menaces. A force de le dégager de tons les défauts, de toutes 
les imperfections des créatures, nous parvenons à connaître ce qu'il 
n’est pas, mais nullement ce qu’il est, « Moïse avait bien raison de lui 
dire : ostende mihi leipsum. Dicu, en effet, est inexplicable et au-des- 
sus de toutes les expressions humaines; il faut qu’il se révèle lui- 
même. Notre recherche est obscure et aveugle ; la grâce de la révéla- 
tion vient du Père par le Fils » (1). D'ailleurs, le gnostique est l’objet 
d’une providence spéciale, d’un soin particulier, en raison du minis- 
tère qu’il doit remplir, tout comme les anges, auprès des autres 
hommes. ; 

Clément d'Alexandrie ne l'oublie pas, le grand moyen de sanctifica- 
tion est la prière, la prière entendue au sens large du mot et qu'il 
définit fort justement : une conversation avec Dieu : êorwv oÙv, 3 etteiv 
rokunpôtepov, ôpuhio moùç Tov Oedv sy. Le gnostique assiste aux prières 
communes et mêle sa voix à celles des simples fidèles. On prie les 
mains élevées, le visage tourné vers l'Orient, symbole de la lumière. 
Au moment de l’amen final on frappe du pied le sol comme pour 
prendre son élan vers le ciel. Suivant le, conseil de saint Paul, on peut 
recourir au chant des hymnes et des cantiques spirituels; ceux qui 
sont musiciens pourront s'accompagner sur la harpe ou la cithare. 

Dans cette conversation qu'est la prière, l'usage des paroles n’est 
pas nécessaire. « Dieu n'attend pas ces langues bavardes qui sont les 
interprètes des hommes, il pénètre toutes les âmes. Ce que la voix 
nous fait entendre, Dieu le connaît dans la pensée, et avant la créa- 
tion du monde, il savait déjà que cette pensée viendrait dans tel es- 
prit. » L’oraison mentale permet au gnostique de prier continuelle- 
ment, en public comme en particulier, durant la marche ou pendant 
le travail. Sa vie toute entière devient ainsi une fête perpétuelle :, 
Emus Où 6 Plos adtoÙ raviyupts &yix. « Devonu familier avec Dieu parl'amour, 
il prie à toute heure par la pensée. Il demande d’abord le pardon des 
fautes passées et la grâce de ne plus en commeltre.. Il demande en- 
suite de pouvoir faire le bien, de comprendre la création et l’économie 


(1) Jbid., 11, 19, 18. 
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providentielle, afin que, purifié par la science qui vient du Fils de Dieu, 
il parvienne à la vision face à face (1) ». 

Origène fera écho à l’enseignement de son maître quand il écrira 
dans le De Oratione : « C’est un profit immense pour celui qui prie de 
se tenir devant Dieu et de se composer comme si l'on était réellement 
sous son regard et si l'on parlait en sa présence. » Si le souvenir des 
grands hommes provoque au bien et détourne du mal, que ne fera 
pas le sentiment de la présence divine (2)? Clément, lui aussi, invite 
son gnostique à se tenir devant le Père céleste dans une admiration 
silencieuse, à fixer les yeux sur les grands modèles de la vie parfaite. 
« Il contemple les belles figures, la longue séries des saints patriar- 
ches, la multitude des Prophètes, les légions innombrables des Anges, 
il contemple surtout le Seigneur qui nous a enseigné le chemin de la 
perfection (3)». Voilà le modèle sublime à la fois et attrayant qu'il faut 
placer devant le regard de l'intelligence, l’intelligence qui est l’œil de 
l'âme. « Le Verbe de Dieu s’est fait homme afin de nous apprendre 
comment l'homme peut devenir Dieu (4) ». Jésus-Christ est « notre 
paradis spirituel » ; en lui se révèle, avec un éclat qui ravit notre ad- 
miration et notre amour, la bonté infinie du Père céleste. C’est le bon 
Samaritain descendu près de l'humanité meurtrie avec son huile et 
ses bandages, sa monture et son hôtellerie. Par sa doctrine et ses mi- 
racles, par son sang rédempteur et source de vie, il a changé la sur- 
face du monde en un océan de biens : &”6v, 6x Eros simeiv, ox muvra #ôn 
méhuyos yéyovev &yalüiv (5). é 

Cependant, sa défiance platonico-stoïcienne à l'égard du sensible 
et de l'émotion a empêché Clément de contempler Jésus dans toute sa 
splendeur. D'abord, induit en erreur par un texte d'Isaïe, il refuse au 
Christ la beauté physique, quitte à chercher ensuite les raisons mys- 
tiques de sa laideur (6). IL faut bien admettre qu’il a souffert pour 
nous, mais on ne parle pas des sentiments émus qui ont fait battre 
son cœur d'homme, des larmes de pitié qui ont jailli de ses yeux. S'il 


() Strom., VII 7; VI, 12 et Pédag., IL, 4. 

(2) De Oralione, 8. 

(3) Strom., VIL, 11. 

(4 Proirept., 1. 

(5) Quis dives, 29 ; Protrepi., 10. f 

(6) Sirom., Il, 5; IL, 17. La même erreur se retrouve chez Tertullien, 
de /dol., 18 ; de Patientia, 3 ; chez Origène, C. Cels , VL; même chez S. 
Augustin. /n Psalm. 53 et 127. S. Jérôme en est exempt, Epist., 65, 80. | 
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a mangé et bu, c'était afin de réfuter par âvance les Docèles qui de- 
vaient nier la réalité de son corps (1). Pour Clément, comme plus tard 
pour Origène, connaitre le Christ crucifié est la science des en- 
fants. Bienheureux les gnostiques qui n’ont plus besoin du Verhe 
comme rédempteur et comme médecin, qui s'élèvent plus haut pour 
contempler le Verbe éternel, la lumière de la vie (2). Cette manière 
de voir sera loin de prédominer dans la mystique chrétienne. Saint 
Bernard, avant saint François d'Assise, composera avec les souffran- 
ces de Jésus un bouquet qu’il placera sur sa poitrine et qu’il méditera 
sans cesse : « Haec meditari dixi sapientiam, in his justitiæ mihi perfec- 
tionem constitui, in his plenitudinem scientiae, in his divitias salutis, 
in his copias meritorum » (3). Parvenu à la fin de son Traité de l'A- 
mour de Dieu, François de Sales conduira son disciple sur le Golge- 
tha et lui dira : « Théotime, le mont Calvaire est le mont des Amans ». 
C'est là, pense-t-il, que les abeilles mystiques butinent le plus pur 
et le plus doux de leur miel (4). : 

Les Ecritures sont un livre fécond, intarissable même pour les mé- 
ditations du gnostique, et Dieu sait si Clément y découvre des sens 
nombreux et variés. C’est incontestablement le modèle accompli et ja- 
mais atteint de tous ceux qui aiment à accrocher au texte divin leurs. 
saintes aspirations et leurs pieuses fantaisies. Il est passé maître dans 
ce qu’il appelle quelque part : rhv puonx}v épuevetav. 

Renchérissant encoresur Philon, il voit dans les objets et les rites 
du culte juif tout un monde de figures et de symboles, il trouve de 
l'édification dans les récits les moins édifiants du Vieux Testament. 
Le sens littéral ne le retient jamais bien longtemps, même quand il 
s'agit du décalogue. Les commandements, le chiffre dix qui les ren- 
ferme, les deux tables qui les supportent, le doigt divin qui les a ins- 
crits, tout cela est rempli de significations mystérieuses que le gnosti- 
que s'applique à découvrir et à méditer (5). La Providence divine dont 
l’action pénètre partout, lui paraît merveilleusement représentée par 
le parfum qui imprégnait la barbe d’Aaron. Mais il faut le voir devant 
la scène évangélique où la pécheresse embaume les pieds de Jésus, 
les arrosant de ses larmes, les essuyant avec ses cheveux. Ces pieds 


(1) Sirom., VI, 9. 

(2) Origène, in Joan., 1, 20, 22. 

(3) In Cant., Serm., 43, 3 et 4. 

(4) Livre XI, ch. 13 7 
(6) Sirom., V,6; VI, 16, 
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qu'on parfume signifient la doctrine odoriférante du Seigneur qui en- 
vahit glorieusement le monde entier. Ils symbolisent également les 
apôtres répandant partout la bonne odeur de l'Esprit-Saint. Les lar- 
mes de la pécheresse représentent la pénitence, tandis que sa che- 
velure déliée figure l’affranchissement des vaines parures ou encore la 
désolation de Jérusalem en pleurs. L'arome qui n'est en somme que 
de l'huile corrompue pourrait bien représenter le traitre Judas. Déci- 


dément, l’auteur abuse de son talent et ce n'est pas sans raison qu'il 


craint d’exaspérer le lecteur : éiuh goprixès elvar oxû (1). 

Le trait qui domine l’ascétisme de Clément d'Alexandrie, ce qui 
distingue surtout le gnostique des simples chrétiens, c’est le caractère 
désintéressé de son amour à l’égard de Dieu. La crainte de Dieu est 
bonne, surtout quand elle est filiale, elle chasse le diable du cœur et 
lui en interdit l'entrée, mais ce n'est là que le commencement de la 
sagesse (2). « Pour un grand nombre, c’est la crainte qui fait éviter le 
péché, c’est l'espérance du salut qui fait obéir. La perfection consiste 
à rechercher la gnose pour elle-même et seulement par voie de con- 


séquence les biens qu'elle procure » (3). Le simple fidèle observe les 


commandements un peu comme le chien qui redoute le bâton; dans 
sa prière, il demande surtout les richesses et la santé. Le gnostique 


ne demande qu'une chose : la contemplation, Il ne songe pas à se. 


plaindre en voyant le Père céleste accueillir et fêter ses enfants pro- 
digues ; ilne réclame point un salaire en proportion avec st fidélité (4). 
Son unique préoccupation est de s'unir à Dieu le plus possible par la 
connaissance et par l'amour. Commeles vierges sages de la parabole, 
il guelle instamment la venue del'Epoux et dit : «Seigneur, je désire 
enfin te recevoir ». Ii cherche à entendre la douce parole du Christ à 
_ses apôtres : « Je ne vous appelle plus mes serviteurs, je vous appelle 
mes amis » (5). 


(1) Pédag., I, 8. Ce qui montre que les sens allégoriques de CIé- 


ment sortent peu des textes bibliques c’est qu’il les trouve également 


dans les textes profanes par exemple dans 4 vers d’Hésiode. Le premier 
représente Abraham à la recherche de Dieu. Le second symbolise les 
chrétiens qui ont cru au Verbe. Les deux derniers signifient les païens 
qui refusent de croire au Christ. Pédag., I, S. 
(2) Pédag., 1, 9; Strom., I, 7, VI, 12. 
(8) Strom., VI, 12. 
(4) Strom., VII, 12. 
(8) Strom., VII, 12, 
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Le gnostique accepte le martyre, comme il accepte les autres 
épreuves permises par Dieu. I] sait que les apôtres ont donné leur vie 
pour fonder l'Eglise, et, lui aussi, il est prêt à boire le calice de Jésus. 
« On raconte que le bienheureux Pierre se réjouit en voyant conduire 
sa femme à la mort et qu'il l'encourageait en disant : « Souviens-toi du 
Seigneur (1) ». Mais provoquer les persécuieurs, c’est prendre part à 
leur iniquité et c’est également agir en étourdi, présumer de ses pro- 
pres forces. « Les chrétiens parfaits déclinent d’abord le martyre, gui- 
dés par la raison. Dès qu'ils ont vu que Dieu les y appelle, forlifiés 
par la volonté divine, ils s'offrent d’un cœur prompt et joyeux, mon- 
trant un courage d'autant plus raisonné et plus viril qu'il ne provient 
pas de la présomption. Les autres acceptent ce supplice pour en évi- 
ter de plus grands ; ou bien ils craignent d’être blâmés par les témoins 
et les autres confesseurs ; eux, ils n’ont pas en vue les récompenses 
de leurs travaux, ils persévèrent uniquement parce qu’ils aiment Dieu 
et pour lui plaire. Les martyrs qui s’inspirent du désir de la gloire, 
de la crainte de châtiments plus terribles, de l’espérance des joies fu- 
tures sont des enfants dans la foi. Certes ils sont bienheureux, mais 
n'ont pas atteint celte maturité, cet amour de Dieu qui caractérise le 
gnostique. Dans l'Eglise, comme dans les coï.bats du stade, il y a les 
couronnes des hommes et il y a celle des enfants (2) ». 

Uni intimement à Dieu par la contemplation, le gnostique semble 
déjà posséder l’objet de son amour. La crainte s’efface et l'espérance 
elle-même s’absorbe dans la charité : c’est comme un avant-goût de 
la vision béatifique. L’hymne enthousiaste où saint Paul défie toutes 
choses de séparer son âme de l’amour du Christ devient alors le 
résumé de sa doctrine : êysis ouyregahalwaty yvwarexo udprupos (3). Dans cet 
état, l'âme exprime l’ardeur de sa conviction en formulant des hyÿpo- 
thèses impossibles. C’est Moïse priant Dieu d'effacer son nom du livre 
de vie plutôt que de réprouver le peuple élu ; c'est le grana Apôtre dis- 
posé à être anathème pour le salut de ses frères. Séduit par les attraits 
divins entrevus dans la contemplation, on adore Dieu, sans égard 
pour les châtiments réservés aux impies, sans calcul des récompenses 
promises aux fidèles, mais uniquement par amour. « J'ose même 
dire, ajoute Clément dans un passage célèbre, que le gnostique cul- 


(1) Strom., IV, 9 et VII 11. 
(2) Strom., VII, 11 et IV, 4, 8, 10, 11, 12. 
(3) Strom., IV, 14; VE, 9. 


296 P. GUILLOUX 


tive la science divine pour elle-même et non par le désir d’être 
sauvé. Si, par une supposition impossible, il avait à choisir entre la 
connaissance de Dieu et son salut éternel, deux choses inséparables en 

_ réalité, il n’hésiterait pas à préférer la science divine digne d'être 
recherchée pour elle-même puisqu'elle surpasse la foi par la cha- 
rité (1). » Il paraît difficile de s’élever plus haut dans les régions de: 
l’amour pur. 

Clément nous montre le gnostique franchissant les degrés de la 
vie spirituelle, re tpoxomke rs uuorxès, et parvenant au suprême degré 
du repos: ele rdv xopupaiov rc dvamauoews vômoy (2). Ce repos mystique 
qu'il est fort difficile de caractériser, consiste avant tout dans l’affran- 
chissement du sensible et dans le déracinement des passions. Tel est 
le résultat de l’ascétisme, le sacrifice agréable à Dieu, c’est là vérita- 
blement perdre son âme pour la sauver. Les Grecs ont raison d’appe- 
ler la nuit edpoéyn, la bonne conseillère ; c'est qu'alors, l’âme, déga- 
gée des sens se recueille en elle-même, plus participante de la sagesse, 
rie gpoviseux, plus apte à la contemplation des choses divines. Sui- 

. Yant une idée souvent répétée par Platon, philosopher, c'est mourir, 
mourir à la vie matérielle et sensible. « La mort a lieu quand l’âme 
est séparée du corps ; la gnose, elle aussi, est une mort rationnelle, 
6 Aoymèc Uavaroc. Elle affranchit l'âme des émotions troublantes, l’in- 
troduit dans cette vie vertueuse qui lui fait dire à Dieu spontané- 
ment: je vis comme tu le veux, 66 6élas Co (3). » Nous sommes en 
présence d'éléments disparates empruntés à Platon, aux Stoïciens, à 
l'Evangile, à saint Paul ; ils sont juxtaposés bien plutôt que fondus 
ensemble. L'apathie stoïcienne y tient évidemment une grande place. 
« Le gnostique de Clément, a-t-on pu écrire, n’est que le sage de 
Zénon christianisé et avec une forte teinte de mystique (4). » 

Certains passages des Stromates insinuent que le gnostique peui, 


(1) Sirom., IV, 22, Ces textes ont été soigneusement” exploités par 
FéneLon. Cf. De amore puro, II, 1 ; Instruction pastorale du 15 sept. 
1697, ch. 12, 15, 25. Songeant aux discussions qu’il eut là-dessus avec 
Bossuet, il rapporte qu’il concédait volontiers quand il s'agissait d’inter- 
préter un mot grec, et il ajoute : « En re tous les mots con- 
testés, il en resterait encore beaucoup plus qu’il n’en fallait pour auto- 
riser le pur amour. » RÉ la relation sur le Quiétisme, 20. 

(2) Strom., VIL, 10. 

(3) Sirom., II, 20 : IV, 22; VIL 12. 

(4) Denis, De la Dee dOrig gène, p. 16. Cf: aussi PATRICK, 
Clement of Alexandria, London, 1914, p. 163-164, 
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dès ici-bas, jouir de la vision béatifique et se fixer inébranlablement 
dans la sainteté, dans cette « beata necessitas non peccandi », dont 
parle saint Augustin. Nous le voyons dépasser les simples fidèles et 
les prêtres ordinaires, et, pur de toute souillure, pénétrer avec le 
grand pontife dans le Saint des Saints. Là, devenu le fils et l’ami de 
Dieu, il le contemple face à face, il a part à des choses mystérieuses 
que l’œil de l'homme n’a pas vues, que son orcille n’a pas entendues, 
que son intelligence ne saurait concevoir (1). L'ascétisme gnostique 
ferait de la vertu une habitude qui entraine l’âme comme son poids 
entraîne la pierre, sauvegardant toutefois la spontanéité libre et aussi 
l’action de la Providence. « C’est donc une bien grande chose que 
cette gnose divine qui rend la vertu inamissible : uéyorov do à yo 
toù Oeoù. do ai Tabrn œwbetar ro GvaréBlnrov ris aperñs (2). » Les textes de 
ce genre qu'on pourrait multiplier, ne doivent pas faire oublier d’au- 
tres qui semblent les contredire, qui forcent du moins à les atténuer. 
Les partisans du quiétisme n'en ont pas tenu suffisamment compte, 
et Bossuet avait grandement raison de leur en faire le reproche. 
« Quand donc on trouve si souvent dans saint Clément le repos, la 
tranquillité, l'immobilité, la ressemblance avec Dieu et le reste, il 
faut suppléer : autant qu’il se peut (3). » 

Ces restriclions, en effet, viennent ordinairement tempérer des 
affirmations exagérées et en contradiction ouverte avec l’Ecriture. Il 
s’agit d’un idéal en vue, d’aspirations pour y tendre, plutôt que d’un 
but nettement atteint. Le Christ seul est un gnostique parfait, lui 
seul est immaculé. Les autres imitent ce modèle dans la mesure du 
possible ; mais ils restent toujours bien loin ; Clément l'avoue hum- 
blement pour ce qui le concerne. Tous ont besoin de dire au Père 
céleste : « pardonnez-nous nos offenses. » Le gnostique se voit com- 
parer aux anges, todyyelos, mais cela ne le rassure pas complètement, 
car des anges ont pu déchoir. Défiant de lui-même, comptant sur le 


(1) Strom., V, 6. 

(2) Strom., VII, 7. 

(3, Traditions des nouveaux Mystiques. ch. IV. sect. II. Bossuet, 
comime du reste Fénelon, donne à Clément d'Alexandrie le titre de saint. 
Et en effet, il figurait alors dans le Martyrologe, 4 décembre. Clé- 
ment VIII le fit rayer sur les instances de Baronius qui ne trouvait pas 
ses doctrines très sûres. Benoît XIV maintint cette exclusion malgré les 
réclamations de plusieurs théologiens. Il expose ses raisons dans la 
bulle adressée à Jean V, roï de Portugal, 1er juillet 1748. Bullarium, 
t. 6, p. 120-135. | 
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secours de Dieu, il ne cesse jamais d'implorer la grâce de la persé- 
vérance : il ne cesse jamais non plus de lutter et de faire effort. 
Quant à la vision divine qu’il puise dans la contemplation, elle est 
loin d’être parfaite; il croit voir Dieu : vèv Küprov épäv vouiter (1). La 
vision face à face est réservée pour l’autre vie, après la résurrection. 
« C’est de nous que parle l’Apôtre quand il dit : « Nous voyons main- 
tenant comme à travers un miroir. En méditant l’action de Dieu en 
nous, nous le contemplons lui-même, ds olov re, autant qu'ilse peut (2).» 

La contemplation du gnostique, même quand elle devient silen- 
cieuse, reste toujours consciente, parfaitement claire et très active. 
Nous sommes loin des ravissements décrits et prônés par Philon où 
l'âme sort d'elle-même, possédée par Dieu (3), loin surtout des extra- 
vagances des prophètes et prophétesses montanistes qui se disaient 
absorbés par l’Esprit-Saint au point de n'être plus que son organe (4). 
Celte prière nous paraît même irop sèche et un peu froide. Trop dé- 


fiant à l'égard de l'émotion, Clément ne connaît pas cet enivre- 


ment sacré dont parle David, ces tressaillements où l'être hu- 
main tout entier vibre à l’approche de Dieu. 11 laissera à son grand 
disciple Origène, surtout à saint Bernard, le soin d’exprimer les rela- 
tions de l’âme avec Dieu dans la langue du Cantique des Cantiques. 
« Père de tous les mystiques, a-t-on écrit, il n’est pas mystique lui- 
même. Il n’est pas entré dans le « jardin enchanté » dont il a ouvert 
aux autres la porte » (5). 

Origène compare fort justement Platon à ces médecins qui s'occu- 
pent seulement des malades distingués (6). Saint Augustin reprochera 
également aux néo-platoniciens cette orgueilleuse sagesse qui les empé- 


(4) Strom., VIL, 123 IV, 21. 

(2) St om., I, 19. 

(3) Cf. Denis, op. cit., p. 221-298. 

(4) Strom., I, 18. 

(5) Bic, The christian Plalonisis of Alexandria, nouv. éd., Oxford, 
1913, p. 131-132. L'auteur s’étonne de voir Origène faire le dernier pas, 
en commentant le Cantique des Cantiques. « This was supplied, strange 
to say, by Origen, the least mystical of all divines. » Harnack écrit de 
son côté : « Origenes ist kein Mystiker » Dogmengesch., p. 619 note. 
VacmerOT parle différemment : « Mais Origène n'était pas seulement un 
grand esprit. C'était une âme ardente et mystique par nature ». L’Ecole 
d'Alexandrie, 1, p. 260. On voit que le mot mystique n’a pes encore un 
sens bien défini. 


(6) C, Celsum, V, 43: VII, 47, 59. 
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che de goûter les divines condescendances du Verbe incarné. Sur ce 
point, le gnostique de Clément sesépare radicalement des sages du pa- 
ganisme. Point de distance infranchissable, point de barrière entre lui 
et les simples chrétiens. Comme les plus humbles enfants de l'Eglise, il 
prend part aux prières publiques, aux jeûnes, aux réunions eucharis- 
tiques (1). S'il s'élève plus haut sur les ailes de la contemplation, c’est 
pour redescendre vers les pelits et les ignorants pour les instruire et 
les entraîner. « Le gnostique s'occupe d’abord de lui-même, puis il 
s'occupe des autres afin de les rendre les meilleurs possible ». Spécia- 
lement favorisé des dons célestes, il en devient le dispensateur, l’agri- 
culteur de Dieu chargé de planter et d’arroser la vigne sainte de 
l'Eglise. A l'exemple de saint Paul ïl se fait tout à tous, il 
se soumet à certaines choses, dont il pourrait se dispenser, mais 
qu'il accepte par pure charité, par zèle apostolique (2). Et nous le sa- 
vons, l'auteur prêche ici d'exemple. Les lecteurs du Pédagogue savent 
avec quel amour il s’applique à former ces riouveaux chrétiens qu'il 
compare aux petits chiens encore mal affermis sur leurs jambes, les 
yeux à peine ouverts. Son charmant pelit iraité Qui dives salvelur nous 
le montre consolant les chrétiens riches que certains prédicateurs ont 
découragés et qui se croient exclus du royaume des cieux. Pour lui, 
comme pour saint Augustin, l'idéal de la vie religieuse consiste, en 
une harmonieuse: combinaison de la vie contemplative avec l’a : 
postolat. | | 

Le graud tort de Clément d'Alexandrie fut de considérer le savoir 
comme une source de vertu, une condition nécessaire de toute sainteté 
supérieure. Les fleurs et les fruits dont il aime à parer la science ne 
lui appartiennent pas en propre. Les plus doctes théologiens ne sont 
pas nécessairement de grands saints. Il eût été passablement surpris 
s’il avait pu lire les deux premiers chapitres du livre I de l'/milalion. 
Son insatiable curiosité intellectuelle aurait-elle été inutile et peut-être 
même mauvaise? Aurait-il perdu son temps et sa peine à acquérir 
toute l'érudition de son temps, à s’assimiler la littérature et la philo- 


\ 


(). Il ne se reconnaîtra pas dans ce moine primitif que nous montre 
Harnack, défiant à l'égard de l'Eglise et de sés sacrements, cherchant 
dans l’ascétisme le secret de la sainteté. « Aber man hielt ihren Boden 
für gefährlich und man zweïifelte nicht, alle sacramentalen Güter durch 
Askese und stetige Betrachtung des Heiligen sich zu ersetzen. » Da 
Mônchtum. Conférence rééditée dans Reden und Aufsätze, 1, p. 102, 

(2) Strom.. VI, 8; VI, 15 ; VII, 9, 12. 
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sophie des Grecs ? Sans doute, il vaudrait mieux être illuminé direc- 
tement par Dieu sans le bruit des paroles et le secours des livres, mais 
en attendant, la raison nous semble avoir été donnée à charge d'en 
faire bon usage. , 

D'ailleurs souple et accommodantcomme il était, Clément eût bien 
vite fait de s'entendre avec le pieux moine : tout'en ayant l'air de se 
contredire, il sont du même avis. Certes, la science ne vaut rien sans 
la bonne conscience et sans l'amour de Dieu : mais ce n’est pas celle 
qu’il a cultivée. Il n’entendait pas laisser le savoir aux hérésies gnos- 
tiques ; il n’entendait pas non plus abandonner la vertu aux igno- 
rants. il exalte la science à cause de ses avantages ; d’autres pour- 
ront s’en défier à cause de ses dangers. Les deux tendances ont tou- 
jours coexisté dans l'Eglise et ne semblent pas à la veille de disparaï- 
tre. Ne soyons pas trop sévères pour les bizarreries ou pour leserreurs 
de Clément d'Alexandrie; il n’avait pas pour le guider la doctrine 
précise dont nous jouissons ; autant que personne il a aimé Dieu, l’E- 
glise et les âmes. | 

Jersey Pierre GuizLoux. 
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H. Bremond. — Histoire littéraire du sentiment religieux en 
France.— t. II, La conquête mystique :* L’école fran- 
çaise. Paris, Bloud, 1921, 8°, 698 pages, 20 francs. 


Bien que portant le nom de tome troisième, ce volume a paru 
après les tomes IV et V dont il a déjà été ici rendu compte. Il les pré- 
cède chonologiquement et logiquement. C’est la maîtresse pièce de 
l’œuvre de M. Bremond et nulle part sans doute n’apparaîtront mieux 
les brillantes qualités qui lui ont assuré un si éclatant succès. Plus 
encore qu'à l'occasion de l'humanisme dévot, M. Bremond déploie 
ici son enthousiasme et nul n’ignore combien heureusement il l’ins- 
pire. La matière la plus aride se transfigure et se féconde sous son 
action. D’ouvrages informes et dont la lecture du reste ne tarde pas à 
rebuter, il saittirer de magnifiques perles qu'il sertit admirablement. 
Combien plus quand l’œuvre qu’il utilise a déjà une valeur et se prête 
d'elle-même aux desseins de l'artiste! C’est donc une splendide gale- 
rie de tableaux qu'il présente aux lecteurs. Elle lui rappelle quelques 
uns des plus beaux noms de l’histoire de l'Eglise en France au dix- 
septième siècle : Bérulle, Vincent de Paul, Condren, Olier, Eudes et, 
à l’arrière-plan, l'Oratoire, Saint-Jure, Marguerite du Saint-Sacrement 
et l'esprit d'enfance, Marie des Vallées, les origines de la dévotion 
publique au Sacré-Cœur. Telle est la riche matière, traitée avec une 
méthode, toujours plus maîtresse de ses ressources, dirait-on, si l’on 
ne craignait d’imiter l’auteur lui-même, avouant que tel est l'intérêt 
qu'il prend chaque fois à un nouveau sujet, qu’il s’y donne tout entier 
et risque de méconnaître l'importance de ceux qu'il a déjà exposés. 
Sans apporter à proprement parler de l’inédit, M. Bremond sait tirer 
des publications déjà existantes, les éléments d'aperçus si personnels 
et si vivants, qu’il semble parfois que jusqu’à lui on a méconnu la 
vraie physionomie, même des personnages les plus célèbres, comme 
Bérulle ou Vincent de Paul. En même temps, par les considérations 
générales, les rapprochements, les opinions émises et souvent rappe- 
lées au cours du volume, M. Bremond éveille le sens critique, excite 
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à penser, suggère de nouveaux sujets d'études, montre quelle riche 
mine s'offre encore à ceux qui voudront suivre ses traces et explorer 
plus à fond quelque coin du terrain dont il reconnaît, d'une façon si 
autorisée, l'ensemble et les principaux détails. 

Je voudrais m'attarder sur cet aspect positif de son œuvre, mon-. 
trer ce qu’il y a de neuf dans beaucoup de ces pages passionnantes, 
lui redire ainsi la joie et la fierté que nous éprouvons tous à voir la 
vie intérieure du catholicisme en France au dix-septième siècle, si 
magnifiquement évoquée, et l'Eglise vengée des dédains, trop long- 
temps tolérés et acceptés, de la littérature officielle pour cette glorieuse 
période. Il y aura cependant ici pius de profit, quoique moins d’a- 
grément, à discuter certaines assertions sur la valeur et l'originalité 
du bérullisme, par rapport aux diverses écoles de spiritualité et no- 
tamment à la spiritualité des Exercices. 

J'y apporterai la même liberté et la même franchise que M. Bre- 
mond. Ceux qui l'avaient pu croire, en ses précédents volumes, trop 
prévenu en faveur de la Compagnie de Jésus, et que le quatrième sur 
Port-Royal n'aurait point rassurés, seront sans doute cette fois con- 
vaincus qu'il sait, même à l'égard de ses amis, garder l'indépendance 
entière de son jugement. Les Jésuites, de leur côté, si peu satisfaits 
qu'ils puissent être de certains exposés de leur doctrine, au cours du 
présent volume, ne sauraient se méprendre sur les intentions de l'au- 
teur : les réserves formulées en ce tome III sont une garantie de la 
sincérité des éloges contenus dans les volumes précédents, où si libé- 
ralement et courageusement, témoignage est rendu à leurs œuvres, 
devant un public habitué à les voir sacrifiés sans merci à leurs adver- 
saires de Port-Royal. Il eût été moins nécessaire d'insister sur la dis- 
cussionet la critique de ces thèses, si M. Bremond n'apparaissait comme : 
devant être particulièrement compétent, et par suite écouté, quand il 
s'agit de ces doctrines et si l’on n'avait déjà abusé de certaines de ses 
assertions pour rendre encore la Compagnie de Jésus responsable 
d'une prétendue déviation dans le domaine ce la vie spirituelle, par 
l'abandon du théocentrisme traditionnel, ‘au profit de l'anthropo- 
centrisme. 


Je crois utile d'avertir ceux qui sont déjà entrés dans cette voie et 
ceux qui seraient tentés de les suivre, qu ‘ils font fausse route. Le 
jour où il plaira aux Jésuites de répondre à à fond et de discuter preu- 
ves en mains, ils auront la partie belle pour montrer à quel point 
les Exercices et les Constitutions de la Compagnie de Jésus, sources 
authentiques de son ascétisme, peuvent,-sous le rapport du théocen- 
trisme et du rappel de la grâce divine, soutenir la comparaison avec 
n’importe lequel des documents semblables d'autres familles religieu- 
ses. D'ailleurs, pour qui réfléchit, cet état de choses est suffisamment 
symbolisé par la devise: Ad maiorem Dei gloriam dont il serait vrai- 
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ment difficile de contester le théocentrisme, au moins aussi évident 
que celui de Pax ou de Verilas: À titre d'exemples, on trouvera plus 
loin sur ce sujet quelques textes non dénués d'intérêt. 

M. Bremond n’est évidemment pas responsable de ces « dévia- 
tions » de la vérité historique, d'autant moins que l’on entend bien 
ne retenir de sa synthèse que ce qui s’y trouve de. moins favorable à 
la spiritualité ignatienne. Toutefois comme certaines de ses assertions 
sont à l'origine de cette nouvelle querelle, il y a là une raison de plus 
pour en examiner le bien fondé. Elles seramènent à deux thèses fon- 
damentales, que rappellent, en d'innombrables passages où elles se 
présentent estompées, nuancées, atténuées, le texte et les notes du 
présent volume. 

Dans son enthousiasme pour la doctrine spirituelle de Bérulle, 
M. Bremond y découvre ie principe d'une véritable révklution, ana- 
logue pour l'ordre spirituel, à celle que Copernic accomplit dans la 
science astronomique. Béruile a déplacé le centre du système : an- 
thropocentrique avant lui, il est devenu avec lui théocentrique, la 
préoccupation essentielle chez lui étant non point l'idée du salut, 
mais-celle de l’adoration due à Diea pour lui-même. D'où cette thèse 
subsidiaire intimement liée àla précédente que, malgré l'adhésion fort 
nette au bérullisme d’un certain nombre d’individualités, la Compa- 
gnie de Jésus représente dans son ensemble le système opposé, l’an- 
thropocentrisme, fortement mis en relief dans l'interprétation ordi- 
naire des Exercices de saint Ignace et dans la doctrine spirituelle 
tenue chez elle le plus en honneur. C'est à ce titre qu'il en est souvent 
question dans ce volume. Il semblerait que l’originalité et la valeur 
du système bérullien ne puissent, aux yeux de l’auteur, prendre leur 
pleine signification et affirmer leur transcendance que par contraste 
avec la spiritualité des Exercices, telle qu’il la comprend et que, selon 
lui, l'entendent ses représentants Les plus classiques. M. Bremond me 
permettra de le lui redire, avec la franche «liberté que permet une 
sympathie qui ne s'est jamais dissimulée: ni pour l'une ni pour l’autre 
de ces thèses, je n’estime qu'il est dans le vrai. Je ne m’attarderai pas 
sur la première : c'est toute l'histoire de l’ascétisme qu’il faudrait 
refaire à grands traits. Rien de plus décevant et de plus fragile que 
ces vastes synthèses que ne peuvent soutenir une documentation précise 
et des analyses détaillées. Je me contenterai de répéter que ce qui 
fait l'originalité de Bérulle, selon ma manière de voir, c'est non point 
le théocentrisme, bien connu avant lui et qu'il n’a nullement redé- 
couvert, mais la place particulière donnée, dans la vie spirituelle, à la 


vertu de religion et à l’adoration. De même en ce qui concerne Jésus. : 


Christ, il y a chez lui une manière très haute et quelque peu compli- 
quée de comprendre la vie de Jésus en nous, d’une théelogie très drue 
et comme y insiste M. B., d’origine johannique Re M TUte Mais c'est 
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une question de savoir si l’on peut vraiment dire qu’elle fait pénétrer 
davantage dans l'intimité du Sauveur et lui donne une plus large 
place dans l’économie spirituelle que telle autre ascèse fondée tout 
entière sur la méditation de l Evangile et ramenant son programme à 
la connaissance, à l'amour et à l’imitation de Jésus- Christ. 

Quand à la seconde thèse, au risque de surprendre M. Bremond et 
plus encore quelques-uns de ses lecteurs, je dirai nettement qu'il 
n’est aucun Jésuite qui puisse reconnaître dans ses: allusions à la 
spiritualité des Exercices, autre chose qu'une vue incomplète et par 
là même erronée. Si désireux que je veuille être de rendre pleine jus- 
tice à son talent, je me sens obligé de lui dire que sur ce point il n’a 
pas été assez attentif. Son admiration pour le bérullisme ne paraît pas 
lui avoir laissé, au moment même où il écrivait, une liberté d'esprit 
suffisante pôur exposer avec l’objectivité voulue la doctrine de l’autre 
école. Je pourrais faire remarquer d’abord qu'il y a dans les éléments 
mêmes de comparaison un manque de proportion dont il faudrait 
tenir compte : si important que soit le livret des Exercices, ce n’est 
pourtant qu’un livret, composé non comme un traité ex professo de 
vie spirituelle, mais comme un recueil de notations et de directions, 
en vue de cette situation bien déterminée que nous appelons, en lan- 
gage moderne, une retraite. On a beau jeu à lui opposer les extraits 
des mille pages des œuvres de Bérulle, sans compter les volumes de 
Condren, d'Olier et du P. Eudes. À défaut de l'immense correspon- 
dance de saint Ignace, qui aurait bien quelque droit à intervenir, il 
- aurait fallu au moins étudier ses Constilutions, issues de la même 
pensée que les Exercices, mais qui les complètentet les détaillent, en 
appliquant leur esprit aux diverses réalités de la vie religieuse, telle 
qu’elle doit être pratiquée dans la Compagnie de Jésus. Mais à ne re- 
tenir même que le livre des Exercices, si mince qu'il soit, et je recon- 
nais qu'il est plus chargé d'idées que de mots, encore fallait-il le lire 
attentivement et en rendre fidèlement le contenu. Or, c’est ici que la 
méthode de M. Bremond devient déconcertante. 11 connaît ce livre, il 
fait allusion à divers passages, jusques et y compris la contemplation 


finale para alcanzar amor, mais au lieu d’en tirer les conclusions 


qu’ils im posent, il semble n'avoir relu ces pages que d’un œil distrait, 
et en avoir surtout retenu ce que, empruntant au P. Watrigant une 
expression contestable, il appelle la méditation fondamentale et cer- 
taines modalités de l'examen particulier. Il ne faut pàs se lasser de le 
répéter puisque l'erreur se répète aussi. Loin d'être le point principal 
des Exercices, le principe ou fondement, est simplement ce que dit 
son litre : non pointune médilation, c'est seulement quelques pages 
plus loin que saint Ignace donne de cette dernière la théorie et la pra- 
tique, avec le premier exercice de la première semaine ; mais une dé- * 
claration, rappelant préalablement les principes sur lesquels reposent 
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nos relations essentielles avec Dieu et dont tout homme raison- 
nable doit d’abord se pénétrer s’il veut construire solidement 
sa vie spirituelle. Ce fondement est capital, certes, et saint 
Ignace en rappelle souvent la doctrine; il n’est cependant ni le 
centre, ni le point culminant des Æxercices. Au lieu de critiques 
détaillées sur ce sujet je prendrai seulement un exemple. Je m'y arrê- 
terai d'autant plus volontiers qu’en justifiant la critique faite plus 
haut à la méthode suivie par M. Bremond, il rendra manifeste sa 
méprise sur l'anthropocentrisme des Exercices et le parti pris incons- 
cient qui lui a fait, sous l'influence du bérullisme, si souvent saisir 
incomplètement la spiritualité de saint Ignace. 


Après avoir cité un passage de Bérulle sur l'appropriation des 
élats de Jésus-Christ à chacun de nous, M. Bremond continue : « Cu- 
rieuse transformation, et théocentrique, du problème moral. Dans 
les Exercices de saint Ignace, lorsque est venu le moment de l'élection, 
le retraitant se demande : Quelle décision vais-je prendre? Dois-je 
rester dans le monde ou le quitter; garder ma fortune ou la distribuer 
aux pauyres ? et ainsi du reste. Le bérullien de son côté : Quelle est 
ma part de l’héritage du Christ ? Quelest celui de ses « états » parti- 
culiers que je suis appelé à reproduire, auquel il faudra désormais 
que je m'applique et que je me lie ? En fait cela revient à peu près au 
même. Toutefois le point de vue a changé ». Je le crois bien, à s’en 
tenir à cet exposé : dans un cas la pensée de Jésus-Christ est tout, 
dans l’autre elle n'apparaît pas : tout ce réduit à la recherche de la dé- 
cision pratique. Et assurément M. Bremond témoigne d’une grande 
indulgence quand il affirme qu’en fait cela revient à peu près au même. 
Mais les Exercices n’ont pas à user de cette indulgcnce. Si M. Bre- 
mond avait bien voulu à ce moment leur donner quelque peu de 
l’attention sympathique si largement accordée au bérullisme, il n’au- 
rait pas manqué de découvrir et de retenir, dans les passages concer- 
nant l'élection, autre chose que ce souci exclusif de la décision. Je 
m'excuse de citer longuement, mais il faut bien citer si l’on veut con- 
vaincre, moins encore M. Bremond, victime ici de sa méthode d’en- 
thousiasmes successifs, par ailleurs si féconde, que ses lecteurs moins 
au courant, qui pourraient le croire sur parole. Au surplus je 
m'en tiendrai à l'essentiel... 

« Préambule pour faire élection. En toute bonne élection,.… l'œil de 
notre intention doit être simple, regardant seulement pourquoi je suis 
créé, à savoir, pour la louange de Dieu N. $S. (théocentrisme) et 
le salut de monâme{anthropocentrisme) et ainsi quoique je choisisse, 
cela doit être pour m'aider en +ue de la fin pour laquelleje suis créé, 
n’attirant pas la fin au moyen, mais le moyen à la fin, comme il 
arrive que beaucoup choisissent d'abord de se marier, ce qui est un 
moyen, el en second lieu de servir Dieu N. S. (théocentrisme) dans le 
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mariage, lequel service de Dieu est fin. » Le développement continue 
sur ce thème, pour se terminer par ces mots : « Ainsi rien ne me 
doit pousser à prendre ces moyens ou à m'en priver, sinon seulement 
le service et la louange de Dieu N. S. (théocentrisme) et le salut éter- 
nel de mon âme (anthropocentrisme). » Vient ensuite une note sur la 
matière de l'élection, dont je retiens seulement la finale, elle aussi 
théocentrique: «Il faut faire attention que si l'élection sujette à chan- 
gement (vg. bénéfice) ne s’est point faite sincère et ordonnée, il est 
alors utile de la faire comme il faut, pour celui qui désire que de lui 
sortent des fruits notables et très agréables à Dieu N. S. » Autre note 
sur les {rois temps favorables à l'élection : 1° sous l’action directe ex- 
traordinaire de Dieu (comme pour s1int Paul et saint Mathieu), 2° sous 
l’action des divers esprits, après expérience des consolations et déso- 
lations; 3° enGn « le troisième temps est tranquille, considérant pour- 
quoi est né l’homme, à savoir pour louer Dieu N. S. (théocentrisme) 
et sauver son âme (anthropocentrisme) et le désirant, on choisit pour 
moyen une vie ou un état, dans les limites de l'Eglise, pour être aidé 
* dans le service de son Seigneur (théocentrisme) et le salut de son âme 
(anthropocentrisme). » Puis une autre note sur la première manière 
de faire élection : « Deuxième point, avoir pour but la fin pour la- 
quelle je suis créé, qui est louer Dieu N. S. (théocentrisme) etsauver 
mon âme (anthropocentrisme); pour cela me faire indifférent, me trou- 
ver comme en équilibre pour suivre ce que je sentirai être davantage 
pour la gloire et à la louange de Dieu N.S. (théocentrisme) et le salut 
de mon âme (anthropocentrisme); troisième point, prier Dieu N. S. 
qu'il veuille bien mouvoir ma volonté et mettre en mon âme ce que je 
dois faire au sujet de la chose en question, qui soit davantage sa 
louange et sa gloire (théocentrisme), examinant bien et fidèlement 
avec mon entendement et choisissant ce qui est conforme à sa très 
sainte et bénie volonté (théocentrisme); quatrième point, considé- 
rer les avantages (de la chose en question) pour la seule louange 
de Dieu N. S. (théocentrisme) et le salut. de mon âme (anthro- 


pocentrisme) ; cinquième point (voir ce que dit la raison); sixième, 


l'élection faite, la personne qui l'à faite doit aller avec beaucoup de 


diligence à la prière devant Dieu N.S$. et lui offrir cette élection pour 
que sa divine majesté la veuille recevoir et confirmer, comme étant 


son plus grand service et louange (théocentrisme).-— Deuxième manière. 
1 régle. La re est que l’amour qui me meut et me fait choisir cette 


chose descende d’en haut, de l'amour de Dieu, de manière que celui 


qui fait élection sente d'abord que cetamour qu'il porte plus ou moins 


à la chose qu'il choisit est seulement pour son Créateur et Seigneur 
(théocentrisme) ; 2° (supposer un inconnu) et considérer ce que je 


lui dirais de faire et de choisir à plus grande gloire de Dieu N. S. * 
(théocentrisme) et plus grande perfection de son âme (anthropocen- 
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trisme) ; 3° et 4° agir comme je voudrais lavoir fait à la mort et au 
jugement (anthropocentrisme). « Ces règles suivies pour mon salut-et 
repos éternels (anthropocentrisme), je ferai mon élection et oblation 
à Dieu N.S. conformément au sixième point du premier mode ». Autre 
note pour la réforme de l'état de vie : « (Examiner ce qu’il faut corri- 
ger) en posant d’abord {sous ses yeux) sa création, vie et état, pour la 
gloire et la louange de Dieu N. S. et le salut de sa propre âme (théo- 
centrisme et anthropocentrisme). Pour atteindre cette fin réfléchir 
beaucoup (de la manière indiquée plus haut), ne voulant et ne cher- 
chant autre chose sinon en tout et pour tout la plus grande louange 
et gloire de Dieu N. S. Car que chacun pense qu’il avancera dans 
toutes les choses spirituelles dans la mesure même où il sortira 
(tanlo.. cuanto..) de son propre amour, volonté et intérêt, » 

Mais, dira-t-on, où est Jésus-Christ en tout cela? Patience, nous 
n'en sommes qu'aux préambules. En attendant veuillez savourer le 
magnifique théocentrisme de cette déclaration finale et, relisant les 
pages 134-138, où M. Bremond rapporte diverses citations des au- 
teurs bérulliens, voyez si leurs critiques sont fondées, s'il y a grande 
différence entre ce passage de saint Ignace et celui de M, Olier, sur le 
renoncement à nous-mêmes (138), Enfin notez la fréquence avec la- 
quelle sontrappelées ces considérations sur la fin de l’homme, pré- 
cisant toujours dans les mêmes termes la position, à la fois théocen- 
trique et anthropocentrique, tenue par saint Ignace. Fidèle à l'esprit 
du christianisme, il unit étroitement la pensée de la gloire de Dieu et 
du salut de l'âme. À voir cette insistance, il n’est peut-être pas témé- 
raire de penser que c'est là chez lui attitude non pas seulement spon- 
tanée, mais très réfléchie. Désireux d'éviler toute équivoque, en ce 
temps d'alumbrados, il marche sur la voie royale, unissant ce qu'il est 
en pratique impossible de séparer, malgré, la distinction des idées, 
puisque heureusement le devoir se confond avec le bonheur et le ser- 
vice de Dieu s’identifie avec notre salut. 

Dans les Constilutions, où lescirconstances ne sont plus les mêmes 
et où Ignace s'adresse à des religieux qui ont déjà pris le parti d’être 
des chevaliers au service de Jésus-Christ, le théocentrisme revendique 
* spontanément la primauté et occupe pour ainsi dire le premier plan. 
Chaque page en est pleine. Ouvrez le livre au hasard, ce sera bien 
rare si sur un point ou sur l’autre de la page et parfois à plusieurs 
reprises, ne reviennent les mots « gloire, service, louange de Dieu ». 
Pas n’est besoin même de les parcourir en entier. Il suffit de lire 
quelques pages de leur préambule, de cet Examen général, remis 
loyalement entre les mains du candidat à la Compagnie de Jésus, 
pour lui faire connaître son espritet ses exigences, afin qu'il se décide 
en pleine connaissance de cause. L'on constatera vite la part prépondé- 
rante qu'y prennent les formules théocentriques et cette autre expres- 
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sion in Domino si peu d'accord avec l'influence prêtée au prétendu 
molinisme spirituel. Je cite les premières : « Finis huius societatis est 
non solum saluti et perfectioni proprisrum animarum cum divina 
gratia vacare, sed cum eadem impense in salutem et perfectionem 
proximorum incumbere (I, n. 2}; a Deo ob cuius obsequium omnia 
pure facere debent (n. 3); maius Dei obsequium semper intuendo 
(n.6); intelligentes eos in conspectu Creatoris ac Domini nostri magis 
mereri qui maiori caritate se impendunt auxilio et obsequio omnium 
ex amore divinae maiestatis, sive in rebus altioribus, siveinaliis infe- 
rioribus (n. 9); tria vota.. ad maiorem Dei gloriam emittent (n. 10). 
Quod ideo fit ut utrimque (du novice et de l’ordre) maiori cum ca- 
ritate et cognitione in Domino nostro procedatur et ut, quanto fuerit 
magis probata singulorum constantia, tanto stabiliores ac firmiores 
sint in divino servilio et vocatione prima ad gloriam et honorem 
Divinae maiestatis (n. 13); quod nobis in Domino videatur eum, qui 
bonus christianus sit, debere firmum esse in sua prima vocatione, 
praesertim cum illa tam sit sancta; in qua scilicet quis, universo 
saeculo relicto, se totum dedicat maiori servitio et gloriae sui Creato- 
ris et Domini.,. eo melius in domino ipsius gratia adspirante, con- 
servari posse omnes professos (II, n. 6); cum statuerit ille quod in 
Domino iustum esse senserit (III, n. 3); si... videretur ad Dei obse- 
quium fore (n. r2); in hac societate Iesu Crealoris ac Domini nostri 
(n. 14); ut ea de re cogitando Creatori et Domini suo se totum com- 
mendet... ut maiori cum robore spiritus procedere ad maius obsé- 
quium et gloriam Divinae maiestatis possit (n. 14); iudicaveritsibi valde 
- convenire societatis ingressum ad maiorem laudem et gloriam Dei et 
ut melius saluti et perfectioni tum animae suae, tum proximorum 
suorum, incumbat, et postulaverit in eamdem nobiscum in Domino 
admitti (n. 15). » Et ainsi des centaines de texes, — je parle littérale- 
ment — où revient sans cesse comme un leit-motiv l'ad maiorem 
Dei gloriam et le maius Dei obsequium, attestant assez dans quelle at- 
mosphère divine baigne cette spiritualité, qui passerait si facilement 
auprès de certains, qui ne l'ont jamais étudiée, pour une simple adap- 
tation de la morale naturelle. 

Quant à Jésus-Christ, loin d’être absent de cet examen de l'élection, 
c'est lui qui dèsl’abord est mis sous les yeux du retraitant, non seule- 
ment dans les contemplations précédentes, comme celles du Règne et 
des mystères de la vie du Christ, toutes orientées vers la future élec- 
tion, mais immédiatement, dès le Préambule pour considérer les états : 


« Préambule. Ayant déjà considéré l'exemple que le Christ Notre … 
Seigneur nous a donné pour le premier état, qui est l’observation des 
commandements, quand il était en obéissance à ses parents et de 
même pour le second, qui est de la perfection évangélique, quand il 


3 


reste au temple, laissant son père adoptif et sa mère selon la nature, 


Ÿ 
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pour vaquer au pur service de son Père éternel, nous commencerons, 
en y unissant la contemplation de sa vie, à chercher et à demander 
en quelle vie ou état veut se servir de nous sa divine majesté et en 
guise d'introduction à cela, dans le premier exercice suivant, nous ver- 
rons l'intention du Christ et en sens contraire celle de l'ennemi de la 
nature humaine, et comment nous devons nous disposer pour altein- 
dre la perfection,-en quelque état ou vie que Dieu N. S. nous donné- 
rait pour le choisir. » Ce premier exercice n’est autre que la fameuse 
méditation sur deux étendards, dont il est inutile de souligner à quel 
point elle met en relief les desseins de Jésus sur le monde et les moyens 
à choisir pour y coopérer. 

J'attirerai en passant l'attention sur le colloque final et l’impor- 
tance capitale que les colloques ont dans les Exercices. Ils l’oublient 
ceux qui leur reprochent si facilement d'étendre à l’excès la part de 
l’activité humaine. Qu'ils relisent les divers passages consacrés à ces 
colloques, c’est à dire à la prière directe, et ils se rendront compte à 
quel point leur opinion est erronée. Je note la méditation suivante, si 
théocentrique, sur les trois classes d'hommes. Elle ramène toute la 
question de l’élection,à examiner si l’on veut ou non efficacement 
prendre les moyens d'accomplir ce que Dieu désigne comme étant sa 
volonté : « s’efforçant de ne vouloir cela ni autre chose quelconque, 
sinon mû par le seul service de Dieu Notre Seigneur, de manière que 
le désir de mieux pouvoir servir Dieu Notre Seigneur le pousse à pren- 
dre la chose ou à la laisser. » 

Les méditations sur la vie du Christ se poursuivent tandis que le 
retraitant prie ct réfléchit sur la matière deson élection. Pour l'y ai- 
der, saint Ignace lui soumet la considération des trois degrés d’humi- 
lité « pour qu’il s’affectionne à la véritable doctrine du Christ N. $. » 
Je n’en retiens que la « troisième humilité très parfaite, à savoir en 
plus de la première et de la deuxième qu’elle renferme, -- quand ilya 
égale louange et gloire de la divine Majesté, pour imiter et ressembler 
plus actuellement au Christ N.S., je veux et je choisis de préférence 
la pauvreté avecle Christ pauvre plutôt que la richesse, les opprobres 
avec le Christ qui en est accablé, plutôt que les honneurs et je désire 
êtretenu pour vain et fou pour le Christ, qui fut le premier tenu pour 
tel, plutôt que pour sage et prudent en ce monde. » L'on ajoute que, 
‘pour qui désire l'obtenir, il est très utile de demander que « le Sei- 
gneur le veuille choisir pour cette troisième meilleure et plus grande 
humilité, pour mieux l'imiter et le servir, sic’est à égal ou plus grand 
service et louange de sa Divine majesté.» Des Exercices ce développe- 
ment est passé dans l'Examen Général et de là dans le Sommaire des 
Constilutions. I a toujours été considéré dans la Compagnie de Jésus 
comme constituant le sommet de son ascèse. Je laisse à juger, pour 
m'en tenir à ces citations, si en présence de pareilles données et alors 
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que les contemplations des trois dernières semaines, répétées quatre 
ou cinq fois par jour dans des exercices d’une heure de durée chacun, 
ont uniquement pour objet de chercher et demander instamment dans 
la prière, la connaissance intime du Seigneur Jésus. alin de mieux l’ai- 
mer et de le suivre, si dis-je, on peut donnercomme signe distinctifdes 
moralistes bérulliens qu'ils regardent la vertu « non pas en elle-même 
seulement, mais en son principe et en sa source, c'est-à-dire en Jésus- 
Christ qui est la source de toute grâce, qui contient en éminence el 
en souverain degré toutes sortes de vertus. À raison de quoi, si nous 
considérons la vertu en Jésus-Christ. cette considération sera infini- 
ment plus puissante pour nous porter à l’estimer, aimer et rechercher » 
(Bérulle). M. Bremond écrit que « depuis Cassien jusqu'à Rodriguez 
le torrent de nos moralistes suivait une autre méthode moins théolo- 
gique, moins directement surnaturelle. A Dieu ne plaise que je les 
accuse de naturalisme! Comme Bérulle, ils admettent que l'homme 
ne peut rien sans la grâce, comme lui ils proposent à nos efforts un 
idéal tout divin, imiter ce même Christ que Bérulle nous invite à re- 
vêtir. Mais enfin, à cela près, ils ressemblent aux moralistes profanes, 
aux stoïciens par exemple. Cela est si vrai que leurs ouvrages peu- 
vent contribuer efficacement à la formation morale d’un incrédule. » 
A cela près, en effet, et ce cela suffit à constituer un abîme infranchis- 
sable, et je mets bien au défi l'incrédule en question de comprendre 
la morale des Exercices, telle que la définit le troisième degré . d'hu- 
‘ milité, de la trouver moins « décevante »ou moins « ridicule » que la 
morale de Bérulle ou du P. Eudes. Au surplus, M. Bremond lorsqu'il 


porte ce jugement a une excuse, c'est d’avoir, sur la morale non bé-. 


rullienne, fait trop de confiance aux critiques des bérulliens et de 
Bérulle lui-même. Les citations qu’il multiplie, et même de plus 
grands que le P. Amelote, éclaireront sur l'inconvénient qu’ily a pour 
tous à confondre l'attachement raisonné à une doctrine et à une école, 
avec unexclusivismeingénu, à refuser d'ouvrirses fenêtres et de regarder 
ce qui se passe autour de soi. Dans ces citations des bérulliens faites 
par M. Bremond, l’Imago primi saeculi S. J. trouve plus d’une répli- 
que amusante. et qui nous rend plus indulgents envers ses naïves hy- 
perboles. L'essentiel est de ne pas prendre cela pour de l’histoire. 
J'arrête ici une discusion qui pourrait se prolonger longtemps. 


Très loyalement d'ailleurs et de sa propre initiative, en apperdice à 


son livre, M. Bremond a reproduit un certain nombre de remarques 
qui amorcent quelques unes des réflexions que j'aurais encore à faire. 


Pour dire toute ma pensée, j'estime que son brillant exposé, sineuf et 


si approfondi, sur le bérullisme et l’école française, ne saurait consti- 
tuer, malgré des parties très solides, le mot définitif sur la question. 
D'une part, je crois que M. Bremond ramène au pur bérullisme des 
auteurs qui peuvent parfaitement se rattacher à d’aûtres familles spi- 
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rituelles, en dépit de certaines ressemblances, et qui sont, pour repren- 
dre une expression déjà employée, des cousins, non des frère, ou à 
plus forte raison des fils, de Bérulle: ainsi d’un certain nombre de 
Jésuites au dix-septième siècle. D'autre part je serais incliné à faire 
plus large que ne l'indique M. Bremond, la part de l'influence des 
Exercices sur la doctrine bérullienne. Je ne suis pas encore persuadé 
quesur la question Jésus Christ, la différencene soitbeaucoup plus dans 
l'expression que dans le fond des idées. Bérulle me paraît avoir 
transposé dans son système théologique et son langage, parfois assez 
compliqué et obscur, beaucoup de la doctrine des Zxercices sur nos 
rapports avec Jésus-Christ. À aller au fond des choses, je ne vois pas 
comment s'approprier Jésus-Christ ne revient pas à limiter cons- 
ciemment, c'est-à-dire, sous l’action de la grâce, reconnue dans les 
deux écoles comme jouant le rôle principal, à se mettre activement en 
état de lui ressembler. 

Sur ces questions, sur la dévotion au Sacré-Cœur, florissante déjà 
chez les Jésuites antérieurs à Bérulle (voir Alvarez de Paz et le maître 
des novices de $S. Jean Berchmans, entre autres), sur les caractéristi- 
ques et-les sources de l’ascèse du dix-septième siècle dans ses rap- 
ports avec celle de la Compagnie de Jésus, les travaux d'approche sont 
encore insuffisants. 11 faudrait en particulier deux ouvrages qui ne 
seront sans doule pas écrits de quelque temps : une étude sérieuse 
sur l’ascétisme des Jésuiles depuis saint Ignace jusqu’à 1620, et une 
, autre sur la liltérature spirituelle espagnole et son influence en 

France. On a beaucoup traduit au début du dix-septième siècle, 
comme à la fin du seizième ; on a aussi beaucoup lu de livres ascéli- 
ques en latin et venant d’un peu partout. Tout cela a laissé des tra- 
ces, et ce sontces traces qu'il faudra d’abordretrouver et caractériser. 
La question reste donc très complexe. Autant on peut faire du définitif 
quand on se borne à exposer directement un système, autant on est 
dans une situation précaire et chancelante, dès qu’on aborde l’étude 
des sources et des influences. Ce n’est pas cependant une raison pour 
l’éviter. Aussi quelques réserves que j'aie été obligé de faire sur cer- 
taines pages du volume de M. Bremond, je tiens en terminant à le 
féliciter d'avoir RO ces questions et utilement travaillé à en faciliter 
la solution. 


Toulouse. Ferdinand CAVALLERA. 
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RÉPONSE DU P. MICHEL ANGE : 


LOUIS DE GRENADE OÙ SAINT PIERRE D’ALCANTARA 


L'ÉDITION DE LISBONNE. 


Dans un article relatif à saint Pierre d’'Alcantara et à Louis de Gre- 
nade, le P. Dudon a bien voulu s'occuper de moi. 

Ses dix-sept pages de texte se résument assez exactement, je crois, 
dans la ligne que voici : 

« Aucun effort du P. Michel-Ange n'a encore ébranlé l'argument 
principal du dominicain espagnol ». 

Peut-être eût-on été plus dans le vrai en observant que je n’ai pas 
encore visé à cet ébranlement, pour la bonne raison que je n’avais pas, 
jusqu’à cette heure, cru opportun de m’y essayer (1). 

I1 sera, cette fois, mon unique objeciif. 

Après m'avoir lu, on comprendra que je n’aie pas pu proposer à la 
rédaction et aux lecteurs dela Revue d'Ascélique et de Myslique un en- 
gagement général ; il exigerait de gros volumes. 

Négligeant donc le reste des objections et griefs du P. Dudon, je 
m'attaque uniquement, pour l'heure, à cet argument principal. 

Je ne me dérobe pas; je n'élude rien ; j'acceptele débat, selon qu'il 
est possible, tel qu'on me l'offre, 


(1) Le sujet vrai de la question, telle qu’elle est débattue de l’autre côté 
des Pyrénées, n’est pas exactement celui de P. Dudon. Les espagnols ne se 
demandent pas si Louis de Grenade a écrit avant ou après saint Pierre d’AI- 
cantara. Ils s'efforcent d'établir sûrement la paternité du petit livre tant de 
fois attribué à notre saint et de décider s’il est l’œuvre de son signataire ou 
de Louis de Grenade. À cause de celte divergence de buts, ce qui est, à nos 
yeux, principal peut, là-bas, être considéré comme secondaire. Aussi me suis- 
je trouvé dans la nécessité de diriger la controverse dans un sens qui, l’ob- 
jectif se déplaçant, pouvait ne pas être celui que on réclame ici, 
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1] sera toujours temps de faire face aux autres points, l’occasion 
s’en présentant, à mesure qu'on l’estimera utile. 

Dans la pensée du P. Dudon, l'argument principal consisterait, si 
J'ai bien saisi, dans la découverte relativement récente d’une édition 
. du Trailé de l’Oraison et de la Médilation. 

/ Cette publication lisbonnaise contient une dédicace vers la fin de 
laquelle saint Pierre d’Alcantara, signataire de l’opuscule, reconnaît 
expressément que « le Livre de l'Oraison, nouvellement composé par 
le très révérend Père Provincial F. Louis de Grenade, de l'Ordre des 
Prêcheurs, lui ayant semblé le meilleur de ceux qu’il avait lus dans la 
langue espagnole », il avait pris la détermination de l'utiliser en l’a- 
brégeant avec toute la clarté possible {2). 

L'existence de ce document est incontestable : Le Père Cuervo, do- 
minicain espagnol, l’a, en 1891, si je ne trompe, retrouvé à la biblio- 
thèque nationale de Lisbonne ei il a voulu, alors que personne ne 
songeait à exiger pareille garantie, que la première révélation des 
très graves documents enfermés dans les préliminaires de l'opuscule 
fût autorisée par une attestation jurée du directeur de la bibliothèque 
où il l’avait découvert. 


(2) « Y auiendo leydo entre otros libros de Romance deuotos el libro de la 
Oracion que nueuamente Compuiso el muy Reverendo Padre Provincial Fray 
Luis de Granada de la Orden de los Predicadores y paresciendome que era 
el mejor de los que en nuestra lengua he leydo (por poner-de mejor manera 
en pratica el exercicio de la oracion, con muy buenas meditaciones, y auisos 
muy prouechosos; ansi para principiantes como para aprouechados y perfec- 
tos) determine fauorescerme del, posiendo en este tratado breuemente y lo 
mas claro que yo supe, todo lo que aquel tiene necessario para la oracion, y 
otras cosas para algunos mas aprouechados en ella para el effecto ya dicho, 
y aun para que los que tienen el libro de aquel Padre lo puedan mejor tomar 
y reterrer en ja memoria, vieudo mas recopilado y breue lo que el otro tiene 
mas a la larga ». Ce lexte a été pris à la fih de la Biografia de Fr. Luis 
de Granada par ie P. Cuervo (p. 248). J'ai préféré cette copie à 
celle qui se lit au tome X de l'édition des Œuvres -complètes de Louis 
de Grenade et à la Replica documentada du même, parce qu’elle conserve 
l'orthographe ancienne et est garantie par une attestation jurée dont il sera 
parlé. Les autres éditions du petit Traité donnent, en place de ce passage : 
Ÿ habiendo leido muchos libres acerca de esta materia, de ellos en breve he 
 sacado y recopiludo lo que mejor y mas provechoso me ha parecido. La pro- 
vince de Saint-Joseph a, dans ses éditions, sapprimé purement et simple- 
ment ce passage. D’autres éditions ont, dès le commencement, fait disparaitre 
la dédicace tout entière ; parfois même, en lui en substituant d’auires. On n’y 
atlachait donc pas, en général, tant d'importance. Le tapage qui a été fait 
autour de cette dédicace est absolument immotivé : avant de erier au sc?n- 
 dale et au sacrilège, on eût agi plus prudemment en recherchant les vrais 
responsables du délit, si délit il y a eu. Un jour ou l’autre, leur révélation 
. pourrait causer des surprises, là où l’on s’y attend le moins, 
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Notre but n'est donc pas de savoir si ce texte existe réellement, ni 


même s’il a été fidèlement reproduit. On aurait par trop mauvaise 
grâce à hésiter, après la solennelle présentation au public qu'on vient 
de lire. 

La seule question qui se puisse agiter a pour objetson authenticité. 

L'auteur de la découverte fixe cette publication à une date comprise 
entre 1557 et 1559. Et il appuie son dire par des observations qui, sauf 
meilleur avis, ne tirent pas à conséquence et ne peuvent autoriser son 
opinion, pour ce qui est de la date ultérieure. 

La dédicace, on l’a vu, reconnait à Louis de Gronadé le titre de 
provincial. Or, son élection au provincialat fut confirmée par le géné- 
ral, le 14 avril 1556. La charge durant chez les dominicains quatre 
années révolues, il faut que ‘ce livre ait été écrit, sinon publié, entre 


les deux dates extrêmes du 14 avril 1556 et du 14 avril 1560 (3). 


La date antérieure doit même être un peu reculée, par le fait qu'on 
rencontre, au cours du livre, un renvoi à la deuxième partie de laGuide 
des Pécheurs, livre imprimé pour la première fois à Lisbonne, par Jean 
Blavio, en 1557, vers le commencement du printemps (4). 

Il est donc bien sûr que le livre dont j'examine l’authenticité n'a 
pu être imprimé avant celte époque et qu’il remonte, tout au plus, au 
milieu de 1557. 

Qu'il me soit, dès à présent, permis d'attirer l’attention du lecteur 
désireux de confaître la vérité, sur ce fait assez étrange d'un renvoi à 


. des méditations qu’on lit, chez Louis de Grenade, dans la Guide des 


Pécheurs, et: cela dans un opuscule annoncé comme l’abrégé de son 
Livre de l’'Oraison. | 
Tant qu’il adressait pour plus ample information à ce dernier 


(3) La Biografia de Fr. Luis de Granada (p. 20, note) publie, d’après les 
archives générales de l'Ordre, l'acte de confirmation de l'élection de Grenade 


au provincialat, à la date du 14 avril 1556. Cette pièce démontre qu’il y eut 


des tiraillements au sujet de cette élection ; on en retrouve les échos dans le 
chapitre général tenu à Rome en 1558. Lois de Grenade y est nommé vicaire 
général avec pouvoirs de provincial, durant toute sa charge. Ainsi s’explique- 
rait la date d'octobre 1557 donnée par Muñoz : il y aurait eu une nouvelle 
élection dans laquelle. le vicaire général aurait été acclamé provincial de Por- 


tugal. De toutes façons, ses pouvoirs expiraient quatre ans révolus après sa: 


première nomination, soit vers le 14 avril 1560. Il fut remplacé par le célè- 
bre Jérôme Azembuja, mieux connu sous le nom d'Oleastro qui mourut en 
1563, avant la fin de son provincialat. Muñoz fut incroyablement distrait 
quand il fit durer le provincialat de son héros jusqu’en 1572. | 

(4) Les approbations'sont datées de Salamanque; une, civile, du 20 fé- 
vrier 1557 ; une autre, ecclésiastique, du 3 mars suivant. Celle de l’Inquisi- 
tion, faite au nom Cardinal-Infant de Portugal est seulement rappelée, 
mais sans rédaction spéciale, ni date. 
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livre (celui de l'Oraison) dont il se dit le résumé, je n’y voyais aucun 


inconvénient : la chose me paraissait absolument naturelle (5). 

Je naurais garde d’en dire autant de l’autre mention, relative à la 
Guide des Pécheurs ; d'autant qu’après avoir annoncé des méditations 
sur la Passion, la Résurrection, et l’Ascension, on recommande d'y 
adjoindre les aulres mystères de la vie de Notre-Seigneur « dont il est 
traité dans la deuxième parlie de la Guide des Pécheurs » (6). Autant 
vaudrait conseiller de faire l'acquisition de ce livre ! 

. Comment surtout concilier celle annonce — j'allais dire cette ré- 
clame — avec le fait très authentique que, quelques pages plus bas, 
on emprunte textuellement, ou peu s’en faut, à celte même Guide (7), 
et sans aucun avertissement, les méditations sur la Résurrection ct 
l’Ascension qui ne font pas partie du Livre de l'Oraison ? 

Un peu plus loin encore, il en sera de même, à l’occasion de la 
magnifique prière connue sous le nom de : « Demande spéciale (spi- 
rituelle) de l'amour de Dieu ». Elle est prise, à très peu près, mot 
pour mot, de la deuxième partie de la Guide des Pécheurs, ct, pas plus 
que ci-dessus, le lecteur n’a été averti. 

À d'autres. moins insuffisants et moins embarrassés que ma pau- 
vre personne, de démêler cet embrouillement. Toutefois, qu'on ne le 
perde pas de vue, l'imprimeur du livre qui nous relient avait aussi 
édité la Guide des Pécheurs, fort peu de temps auparavant (8). Il pour- 
rait y avoir là une clef. * 


(5) « Todo se ha dicho assisummariamente, para que mejor se pudiesse 
tener en la memoria: la declaracion de lo qual podra ver quien quisiere en la 
primera y segunda parte del libro de la Oracion y Meditacion a donde remi- 
temos al christiano Lector ». (Biografia, p. 244). 

(6) Ce renvoi n’avait peut-être pas élé remarqué tout d’abord: aussi n’est- 
il pas consigné dans l'attestation jurée de plus haut, Le voici donc, d’après 
la Replica documentada (p. 80). « Despues destas se siguen las otras siete 
meditaciones de la sagrada Pasién) KResurrecciôn y Ascencién de Cristo, a 
las cuales se podrän añadir los. otros pasos principales de su vita sacratisima, 
que se trata en la Segnnda Parte de la Guia de Pecadores ». 

(7) I s’agit ici de la Guide des Pécheurs primitive, condamnée et dispa- 
rue, que très peu connaissent aujourd’hui autrement que par le dixième vo- 
Jume de l'édition du Père Cuervo qui l’a rééditée. Le lecteur comprend que 


‘à j'en parle ici, au point de vue de la thèse du Père Dudon, pour lequel 


V0 


saint Pierre d’Alcantara à emprunté à Louis de Grenade. 

(8) Sans vouloir abuser des conjectures subjectives, j’observe que ce dé- 
placement de textes, malaisé à comprendre dans l'hypothèse de saint Pierre 
d'Alcantara écrivant aprés Louis de Grenade s'explique, au contraire, tout 
naturellement pour qui suppose l'inverse. L'ancienne Guide des lPécheurs 
était, dans le plan primilif qui à été changé depuis, une troisième partie 
allongée du Livre de l’Oraison. Lors donc qu’il composait celui-ci, l'auteur 
distribuait, selon sa convenance, pour les diverses parties de son ouvrage, les 
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Cette même mention de la Guide des Pécheurs incline le P. Cuervo 
à fixer la date ultérieure à la limite extrême de 1559. 

Son raisonnement est extrêmement simple. 

Au dixième tome de son édition des Œuvres de Louis de Grenade, 
il avait écrit : « Il n’est pas probable que cette publication aitété pos- . 
térieure à 1559. Au cours de cette année fut publié le Catalogue des 
livres défendus, de l'inquisiteur Valdès. Cet Index menlionnait la 
Guide des Pécheurs ; or, la prohibition interdisait à tout auteur catho- 
lique espagnol de citer cet ouvrage (9). » 

Cette raison a dû paraître à son auteur absolument irréfragable, 
puisqu'au cours de la Réplique documentée dont il m'a gratifié, prenant 
plus d'assurance et gagnant insensiblement du terrain, il a écrit que 
la merveilleuse édition de Lisbonne fut faite par Jean Blavio de Colo- 
gne, de 1557 à 1558 (10). 

. Dussè-je surprendre, étonner le lecteur, cet argument, le seul qui 

ait été avancé, ne me convainct en aucune façon. 

Dans cette Réplique, rappelée à l’instant même, il avait été écrit 
à l’occasion d’une Somme de Louis de Grenade, par Fernand de Vil- 
laréal : « L'édition princeps dut se faire entre 1554 et 1559, puisqu’au 
folio 13 est cité Séraphin de Fermo, dont les OŒEuvres furent prohibées 
par le catalogue de Valdès, en 1559 (11). » 

Or, il n’y a pas longtemps, j’ai signalé une édition de ce livre de 
Villaréal publiée à Alcala en 1530, nantie de l'approbation de l’opus- 


matériaux rencontrés dans le petit Traité du saint. Durant six ans au moins 
de recherches et de travaux, j'ai multiplié les observations de même nature 
dont un petit nombre a passé dans mes écrits antérieurs (REVISTA DE ARCHI- 
vos, BIBLIOTECAS Y Mussos, 1916 et 1917; Estupios FRAxCISCANOS, 1920- 
1922). Pour utiliser les autres, il faudrait des volumes et des volumes fort 
coûteux que personne ne lirait. Je puis du moins certifier que jusqu’ici je n’ai 
rien trouvé qui ne me conduisit comme par la main à la même conclusion. 

(9) Obras de Fr. Luis de Granada. — Edicion critica y completa, t. X., 
p. VI. 

(10) Fr. Lis de Granada verdadero y wnico autor del Libro de la Ora- 
cién. Estudio crilico definitivo. Replica documentada a un escritor frances, 
por el doctor fr. Justo Cuervo. O. P. Madrid, 1909 (p. 55). Cest le tiré à 
part des articles publiés dans le REVISTA DE ZRCHIVOS, etc, en réponse aux 
deux premiers chapitres de mon travail qui avaient paru dans la même revüe. 
J'ai ainsi eu l'honneur d’une réplique et d’une réplique Aéfeities avant 
d’avoir publié ce que j'avais à dire. Le cas paraîtra peu banal, il n’en est pas 
moins très authentique. 

(11) « La edicion principe debié de hacerse de 1554 a 1559, puesen el 
folio 12 se cita a Don Seraphino de Fermo, cuyas obras estan probibidas 
en los catligos de Valdes de 1559 » (p. 97). Cet auteur était prohibé en 
Roïance y Toscano y en otra qualquier lengua vulgar. Il fut Re en 
latin, à Plaisance, en 1570. 
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cule par fray Diego de Miranda, datée de Madrid, le 21 juin 1568. Elle 
porte expressément la mention que voici : « Comme au folio 6, on 
cite parmi les livres dévots dont on recommande la lecture, Séraphin 
de Fermo prohibé, si je ne me trompe, par le Saint-Office del’Inquisi- 
tion, on devra effacer ce nom ». 

Et, de fait, au folio 12 recto est recommandée la lecture assidue 
des livres dévots, comme sont : Le Contemplus mundi, le Passio 
Duorum, saint Jean Climaque, la Consolation sainte des personnes 
dévotes. On chercherait en vain Séraphin de Fermo. Son nom a été 
enlevé des éditions ultérieures. Il n'en reste pas moins que l'édition 
princeps de 1568, neuf ans après la publication de l’Index, avait été 
imprimée avec ce nom (12), supprimé seulement depuis. 

Je puis citer un autre cas. Ici, Louis de Grenade est lui-même 
intéreséé avec la Guide des Pécheurs, prohibée en 1559. A Lisbonne, 
toujours chez le même éditeur, on avait fait paraître, sans indication 
de date, un opuscule porteur de cetitre : « Manuel de diverses oraisons 
et d'exercices spirituels dont la plus grande partie a été empruntée au 
livre-appelé la Guide des/Pécheurs qu'a composé le R. P. Fr. Louis de 
Grenade, provincial de l'Ordre de Saint-Dominique en la province de 
Portugal ». Ce titre se retrouve en toutes leitres, parmi les livres 
prohibés, dans l’Index publié par Quiroga en 1583. Pour comprendre 
le pourquoi d’une condamnation aussi éloignée de l'heure de la publi- 
cation, il faut avoir eu sous les yeux une lettre publiée dans la 
Biografia du P. Cuervo (13), par laquelle les inquisiteurs de Llerena 
rappellent au conseil suprême son mandat en date du 24 juillet 157%, 
leur enjoignant d'enlever cet opuscule de la circulation. 

Voilà donc un livre portant, au titre même, mention expresse de 
sa provenance d’un ouvrage en due forme et nominativement interdit 
en Espagne. Or, il circulait librement dans le royaume jusqu'en 1574, 
quinze ans après la condamnation de celui qu'il reproduisait. Non 
seulement il circulait librement, mais il se réimprimait dans les villes 
de la Castille, avec toutes les approbations que de droit. J'ai en main 
le moyen de prouver que deux permissions avaient été accordées à cet 
effet, par le conseil royal, le 16 janvier et le 10 novembre de la même 
année 1574 (14). 


(12) L'exemplaire connu par le P. Cuervo d'une édition lisbonnaise de 1633, 
avec préliminaires rapportés de 1624, ramenait le nom de Séraphin de Fermo 
parmi les auteurs conseillés. Ceci pourrait signifier que l'office des inquisi- 
teurs avait, lui aussi, ses fuites, coupables ou non, et qu’on ferait bien d'en 
tenir compté, avant de lancer des arguments d'aussi peu de valeur. 

(13) Biograjia, p. 45. 

(14) L'une et l'autre sont rmentionnées dans le permis d'imprimer accordé 
par le conseil royal au Traité de l’Oraison de saint Pierre d’Alcantara, pour 
l'édition d’Alcala 1574. Cette pièce est reproduite aux préliminaire: de l’édi- 
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On ne saurait donc fixer sûrement à 1559 la limite extrême del'édition 
de Lisbonne. Tout au plus pourrait-on l'arrêter à la deuxième moitié de 
1560 ou même plus tard, en considération du provincialat de Louis de 
Grenade mentionné au titre. Et encore ceci devait-il s'entendre tout 
au plus de la rédaction du texte, et non de son impression, en se 
souvenant même qu'isolé dans l’Estramadure espagnole, le saint a pu 
ignorer un certain temps la tenue d’un chapitre provincial des domi- 
nicains porlugais et le remplacement de Louis de Grenade dans sa 
charge. | : 

À quelque date d’ailleurs que l’on fixe l'impression de l'édition de 
Lisbonne, il est absolument hors de doute que, soit avant, soitaprès 
1559, saint Pierre d’Alcantara n'a été pour rien dans ce qui s’est fait. 

C'est romantiser que de raconter comme, bien loin de se laisser 
intimider par la condamnation qui le frappait, Louis de Grenade 
aurait fait appel au concile de Trente qui aurait cassé, par ses éloges 
et par ceux du Pape (mars 1564) l'arrêt infamant de 1559 (15). 


tion de Burgos 1579. Le Manuel de Prières dort elles permettaient l’impres- 
sion, se lit en tête du tome XI de l’éditicn du P. Cuervo. Il figure dans lIn- 
dex de Sandoval y Rojas publié en 1612 (p. 78) avec la mention suivante : 
Manual de diversas oraciones y espirituales exercicios QUE SE DIZE ser 
sacados por la mayor parte del libro llamado Guia de Pecadores que com- 
puso Fray Luis de Granada. lis ne furent pas extraits de ce livre, comme le 
titre le proclame, Quelqu'un a donc menti. Serait-ce l’Zndex? Ou attri- 
buera-t-o1 cette fausseté à celui dont le nom figure mensongèrement au 
titre ? La réponse à ces questions n’est pas de mon ressort. Ce qui est sùr 
et certain, c’est que dans le AL lector qui vient en tête du Manuel, on lil, à 
quelques lignes à peine d’une déclaration semblable à celle du titre : « Me: 
parecié seria bien recopilar este breve tractado. Aprovechome para esto en 
todo lo que jude hallar en cualesquier otros autores, mayormente en las 
Obras de D. Serafino de Fermo, canônigo regular, y las del religioso Padre 
L. Blosio, monje de S. Benito j ara que pudiese el cristiano lector hallar en 
este pequeño devocionaric todo lo que sirviese para despertar su devociôn ». 
Cet aveu et la provenance de là Guide des Pécheurs disparurent, tant au 
titre que dans le A? lector de la noutelle. édition refondue qui se publia, 
chez le même éditeur, l’année même de la prohibition de Valdès. 
(15) Que le Concile de Trente ait été saisi du cas de Louis de Grenade; il 
n'y a pas lieu d'en douter. La question resterait de savoir si la chose se fit à 
titre personne! et par suite d'un recours ou, simplement, en bloc, le cas 
s'étant plus ou moins généralisé. La lettre dont on prétend accréditer une 
cassation de l'arrêt de 1559 ne renferme nullement cette belle chose-là. Il y 
est, en tout, écrit qu’un tel, désigné par son nom, a été témoin oculaire de 
l'approbation à Rome du Livre de l'Oruison. Mais de quelle approbation ? 
spéciale? ou globale? Pour qu'il y eût eu cassation, cette approbation au- 
. rait dû porter sur le texte Condamné, et non sur:le corrigé. Lés éloges pon- 
tificaux de mars (24) 1564 reviennent, ni plus ni moins. à l'approbation de 
cette 6me règle de l’Index du concile. « Qui vere de ratione bene vivendi, 
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Est-il possible qu’on ose encore aujourd’hui conter ces balivernes ? 

Une chose est absolument sûre; c’est que, infamante ou non, Ia 
prohibition de Valdès demeura publiquement en vigueur et se vit 
confirmée dans l’Index de Quiroga (1583). Ce grand inquisiteur n’était 
pourtant pas l'ennemi personnel de l’illustre dominicain, ‘puisqu'il 
accepta la dédicace de la première partie de l’Introduclion an Symbole 
de la Foi parue l’année même de ia publication de son 1ndex. Or, dans 
celui-ci, non seulement le Manuel de Prières dont il a été question se 
trouvait sous le coup de la prohibition : mais la même mesure s’éten- 
dait au Livre de l'Oraison et à la Guide des Pécheurs, pour toutes leurs 
éditions antérieures à 1561, 

C'est clair comme le jour : tout le temps qu'il vécut encore, saint 
Pierre d’'Alcantara ne pouvait pas, à partir de la publication de l’Index 
de Valdès, le 17 août 1559, signer la dédicace que lui attribue l'édition 
de Lisbonne, sans se mettre en état de révolte déclarée contre le Saint- 
Office. C'eût été s'élever contre ceux que les plus illustres représentants 
des catholiques d’Espagne vénéraient à l’égal des vicaires atlitrés du 
Souverain Pontife dans leur pays (16), contre une institution univer- 
sellement acceptée et reconnue comme la règle de la foi catholique. 

Non; personne ne consenlira à croire que celui dont sainte Thérèse 
nous a laissé un si magnifique panégyrique, ait eu assez peu d’humi- 
lité pour's'eslimer, sous n'importe quel rapport, supérieur au Tri- 
bunal suprême. On n'admettra pas que, même persuadé de l'injustice 
de la prohibition des OŒuvres de Grenade, il résumât, en le copiant 
mot à mot, son Livre qu'on venait d'interdire et qu’il se permît, dans 
une dédicace destinée au public, de proclamer que ce Traité, nomina- 

_tivement prohibé, était le meilleur et le plus parfait qui fût venu à sa 
connaissance. S'il eût osé, s'explique-t-on d’ailleurs que le Saint- 


ÿ 


N 
contemplandi, confitendi, ac shnilibus argumentis vulgari sermone cons:ripti 
sunt, si sanam doctrinam contineant, non est cur prohibeantur, sicul nec 
sermones popularegs vulgarilingua habiti. Quod si hactenus in aliquo regno, 
uel provineia aliqui libri sunt prohibiti, quoi nonnulla contiñerent, quæ sine 
delectu ab omnibus legi non expediaf, si eorum autores catholici sunt, post- 
quam emendati fuerint, permitti ab Episcopo, et Inquisitore poterunt ». 
C’est rêver, vraiment, que d'appeler infamant l'arrêt de 1559. Je ne sache 
pas qu’un provincial dominicain, même confesseur de la reine de Portugal et 
choisi pour un siège épiscop:l, ait reçu, tpso facto, un krevet d'infaillibilité. 
En renouvelant la sanction d: Valdès, Quiroga sut, en 1583, ramener à 8a 
juste proportion cette contre-vérité 

(16) El inquisidor General y el consejo de la General inquisiciôn tienen 
para esto las vezes de su santidad, écrivait, un siècle plus tard, dans son 
fameux Mémorial, le provincial des dominicains de Castille, Juan Martinez 


del Prado. 


* 
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Office, se mettant de connivence, eût laissé passer les très nombreuses 
édilions qui, depuis, se succédèrent presque sans intervalle (17)? 

Ce serait avoir bien mal saisi les caractères en jeu et diminuer sin- 
gulièrement les personnages que de prétendre arranger toutes choses 
pour le mieux en imaginant que saint Pierre d'Alcantara, véritable- 
ment responsable avant 1559 de l'édition de Lisbonne, aurait aussitôt 
qu’il eut connaissance de la prohibilion du Livre copié et Canonisé 
par lui, effacé de la dédicace la recommandation compromettante. 
Survenant presqu'aussitôt après, son départ pour le ciel lui aurait 
rendu impossible la restitution des choses en leur état primitif et 
normal; puis, sans qu'il y eût faute de la part de qui que ce fût, toutes 
choses en seraient restées là. 

Sauf meilleur avis, cette réponse oublie trop qu'on se trouve en 
présence d’un saint authentique dont la sincérité dût être la vertu 
fondamentale. Un homme de la mentalité de saint Pierre d'Alcantara 
n’aurail eu qu’une alternative possible, dans la Situation qu'on lui 
prête. Sa loyauté lui imposait le choix entre la révolte ouverte contre 
la prohibition et son acceplation pure et simple, mais absolument 
sincère. Ne se reconnaissant pas le droit à l'insurrection, il lui restait 
l'obligation, non point de biffer les deux ou trois phrases élogieuses 
pour le condamné, mais de supprimer radicalement toute sa produc- 
tion, d'humilier son esprit devant cette manifestation du vouloir 
divin, d'être le premier à reconnaître son opuscule, sinon mauvais, du 
moins inopportun et, à ce titre, justement condamné (18). 

Je ne vois pas davantage que l'on ait grandi Louis de Grenade en se 
mettant à la remorque de ceux qui ont imaginé je ne sais quel 
recours au concile et au pape, recours d'autant plus invraisemblable 
que l'illustre exemple de son confrère Barthélemy de Carranza lui 
montrait clairement quel résultat il pouvait attendre de sa dé- 
marche (19). à 


(17) J'ai dressé la liste de plus de cent cinquante éditions du petit traité. 

(18) Sauf le huitième avertissement, très important d’ailleurs, qui termine 
la première partie, il n’y à absolument rien dans le Traité d’Alcantara, qui ne 
se retrouve dans le Livre de Grenade. C’est pourquoi, la prohibition de celui- 
ci ressemblait extraordinairement à une condarnnation de son abrégé. Ceci 
n'avait plus aucune raison d’être, au cas où le Livre serait un développement 
du Traité. Si l'on répond que, même dans la première hypothèse, le saint 


aurait pu éviter tous les endroits suspects de son moulèle, on aura, par le fait : 
reconnu, chez le franciscain, une sorte de flair théologique supérieur à celui 


du grand dominicain. L’éloge mériterait d’être retenu. 

(19) « Bien contado el tiempo que el reo estubo preso en España, se reduxo 
a poco mas de tres años, en que se pudo traiar de su negocio ; porque dos 
años se gastaron en la recusacién hasta que venimos 4 hazer el processo, y 
catorce meses estubo la causa parada, esperando las prorogaciones ; y casi dos 
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À moins que toute cette mise en scène n'ait été organisée pour 
amener un contraste à effet, littéraire, je le veux, mais combien peu 
historique! On nous y présente, d’une part, un provincial des domi- 
nicains de Portugal, confesseur de la reine Catherine, ayant refusé 
l'archevêché de Braga, dressant sa poitrine, comme un mur d’airain, 
contre la sentence fulminée; d’autre part, ce trembleur de saint 
franciscain, ne sachant où disparaître, se tapissant sous terre, .effaçant 
‘bien vite son éloge prématuré (20) et décédant, fort heureusement pour 
lui et pour sa cause, juste sur ces entrefaites. 


otros años se pasaron en demandas y respuestas sobre adondé se avia de ver y 
sentenciar ». DIEGO DE SIMANCAS, dans Jistoria de los Protestantes españoles 
par ADOLFO DE CASTRO, p. 222. Détenu, on l’a vu, le 22 août 1559, cet arche- 
vêque de Tolède, primat d'Espagne put s’embarquer à Carthagène le 27 avril 
1567 lei il fallut pour cela un ordre formel, comminatoire presque de saint 
Pie V. Et pourtant le catéchisme suspect de ce prélat avait été réellement 
examiné, approuvé même, c’est certain, par la commission du saint Concile, 
Voilà qui devait donner à Louis de Grenade, envie d’en appeler au concile-de 
Trente, pour la prohibition de ses œuvres ! 

A ceux qui hésiteraient au sujet de l’approbation du Catéchisme de Car- 
ranza par le Concile, je présente l’attestalion suivante qui fut remise, à Phi- 
lippe If, par son ambassadeur auprès du Concile, le comte de Luna; elle a 
été prise à la bibliothèque du duc de Sesa et publiée par Fermin Caballero, 
dans la Vie de Melchor Cano (p. 328, note). « Rogati fuerunt Patres depu- 
tati ad indicem conficiendum super libro Rmi. Toletani lingua hispanica 
conscripto, qui dicitur Commentarii super Catechismo Christiano num de- 
beret poni in indice, qui audilis testimoniis Rvmorum et Illmorum Patrum 
aliorumque Theologorum, qui librum summa diligentia perlegerunt et exa- 
minarunt, omnes dixerunt dictum librum nec in indice ponendum, neque 
quisquam (quidquam) contra illum decernendum, quinimo approbandum et 
fuisse approbatum totiorbichristianosignificandum, ut quinullum errorem con- 
tineret, sed errores temporis nostri everteret et sanam atque catholicamdoctri- 
nam ubique contineret, ne forte quisquam existimaret aut suspicari posset ob 
doctrinam contentam in dicto libro aliquid merito contra auctoris personam 
decerni posse. Volueruntque Rmi deputati ut ego frater Franciscus Forerius de- 
pütationis prædictæ secretarius hanc scriptüram conficerem, quam suis nomini- 
bus firmarunt, quæ omnia facta et peraeta sunt secundo die mensis junii anno 
Dni. 1563. — Ego Fr. Franciscus Forerius secretarius affirmo ». Je doute fort 
qu’on exhibe une pièce semblable, au sujet des Œuvres de Louis de Grenade. 

(20) Je n’ai pas à deviner ce que saint Pierre d’Alcantara aurait fait, se 
trouvant dans la situation où l’on nous le présente. J'ai seulement Ja certi- 
tude qu’un homme capable de continuer, durant les soixante ans et plus de 
son existence, à se réduire à l’état rapporté par sainte Thérèse, en narrant 
la vie qu’elle dit, n’a pas pu être de la race des trembleurs. De par ailleurs, 
on connait l'attitude réelle de Louis de Grenade, dans cette circonstance. 
‘Avant même la publication officielle de sa condamnation, il se préoccupait 
de se réfugier à Pegnafiel, chez la veuve du comte d’Uruegna, pour y travail- 
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Ici encore, d’ailleurs, tel père tel fils ; sa famille ne pouvait que 


lui ressembler : « La dévotion à leur père engagea ses fils aimants à 

‘insinuer d’abord, à affirmer ensuite catégoriquement que Pierre d’Al- 
” cantara avait été l'inspirateur de Louis de Grenade ». Et, afin d’ aller 
jusqu’au bout de ce bel éloge : « Ils ont pu parler ainsi de bonne foi : 
le simple fait qu'ils n'avaient plus sous les yeux les premières édi- 
tions peut expliquer leurs dires ». 

Privant, je ne sais pourquoi, le saint de son auréole, on n'a devant 
nous mis en cause que Pierre d'Alcantara. Sans quoi, celui qu'un pa- 
négyrique comme celui-là n’embraserait pas d'amour pour la dévo- 
tion et la sainteté prouverait qu'il est bien difficile ! 

Mais que dire de l'historien qui n’en serait pas enthousiamé? (21) 


ler à la correction de ses livres. Ceci conste de sa lettre à Carranza dont il 


sera parlé. En moiris de quatre mois, il avait publié, avant la fin de 1559, une 


nouvelle édition du Manuel de Prières dont il prévoyait la condamnation 
qui n'arriva — on l’a vu — que bien plus tard. Or, là et ailleurs, il pratiqua 
largement la méthode qu’on cherchait à faire supposer chez notre saint. Il 
supprimait les noms des auteurs suspects, mais laissait intégralement les 
passages empruntés chez eux. Plus tard, si le bon Dieu permet la continua- 
tion du présent travail, je me fais fort de présenter ce même Grenade recom- 
mençant exactement ja même tactique, à l’occasion d’un autre opuscule dont 
il redoutait la prohibition. Cette publication, qui donne la clef du mystère 
des éditions de Louis de Grenade et de saint Pierre d’Alcantara, est demeu- 
rée inconnue au Père Cuervo. De là, les nombreuses erreurs de ce grand 
chercheur. Quand à moi, en rapportant ces faits purement historiques, tels 
qu’ils ont été, j’ai la conviction d’avoir fait le plus bel éloge possible de 
l’homme de Dieu que je semble combattre. Un matador, un héros de roman 
ne fut jamais comparable à un humble ayant le sentiment du devoir et ne 
reculant devant aucun sacrifice, quand il a à l’accomplir. 

(21) On a encore reproché aux premiers franciscains qui ont rapporté la 


vie de saint Pierre d’Alcantara de ne rien prouver. Comme si tout consistait 


À prouver et si précisément leur éloignement de toute prétention à faire de 
l'histoire n’était pas déjà un commencement de garantie de leur sincérité. 
Ils ont simplement écrit ce qu’ils ont, de tout temps, entendu dire par des per- 
sonnes dont rien ne permettait de suspecter la compétence et la bonne foi. 
Le premier qui se livra à ce genre de travail, Jean-Baptiste Moles, publia, il 
est vrai, son livre en 1592, mais il était entré dans l'Ordre, près de trente ans 
auparavant, moins de deux ans après la mort du saint, dans la province où 
celui-ci avait passé presque toute sa vie religieuse. Qu’avail-il besoin de 
preuves ? Le témoignage d’hommes intègres, que tout faisait supposer véridi- 


ques, d'autant moins intéressés dans la question qu’ils étaient en général 


nt mal disposés envers le héros coupable d’avoir quitté leur province pour 
lier fonder tout à côté une réforme plus austère que leur réforme à eux- 
Ah. ce témoignage, dis-je, ne devait-il pas suffire au chroniqueur ? Alors 
surtout que ces religieux avaient été le plus souvent témoins oculaires ou 
auriculaires des faits ? Lorsqu’au moment de la canonisation, les cardinaux 
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On nes ‘attend pas, je l espère, à me voir perdre mon temps à ré- 
futer de pareilles insinuations. 

La vérité objective est qu’on ne voit guère comment, à partir de 
1557, l'édition de Lisbonne aurait pu, tout aussi bien avant qu'après 
1559, avoir pour auteur son signataire. 

Cette vérité absolument manifeste, on l'aurait constatée avec toute 
a clarté désirable, si l’on avait pris la peine de consulter, dans l’his- 
toire d'Espagne, les fails contemporains de l'événement. 

L'année 1557 coïncide avec l'introduction, en Castille, d’une mul- 
titude de livres protestants, venus de l'étranger, à travers les frontiè- 
res de la France, par les montagnes d'Aragon. 

Ce fut cette même année que le fameux Julien Hernandez (Julia- 
nillo) colporta jusqu’à Séville des quantités d'exemplaires du Nouveau 
Testament du docteur Juan Perez. Et déjà, tandis qu'il prêchait dans 
celte même ville le Carême à la cathédrale où il avait un canonicat, le 
docteur Constantin était dénoncé par des détenus du Saint-Office, 
pour ses accointances avec les luthériens. 

Simultanément, on découvrit un nid de protestants à Valladolid. 

Ce fut exactement sur ces entrefaites que fut publiée à Lisbonne, 
vers février-mars 1557, d’après les permis et licences, la deuxième 
partie de la Guide des Pécheurs. Or, dans ce livre, ont dit plusieurs, 
entre autres l'Histoire des Hélérodoxes Espagnols qu’on ne peut con- 
sidérer comme suspecte ou incompétente, on pouvait suivre des infil- 
trations protestantes dues à un ouvrier typographe. $era-t-on dès 
lors surpris que la Guide et,en même temps qu'elle, les autres produc- 
tions de l’illustre enfant de Saint-Dominique, soient devenus l’objet 
d’une étroite surveillancede la part de Valdès, tout récemment nommé 
inquisiteur général de Castille (22) ? 


de la Cour des Rites exigèrent un travail de caractère ‘historique, Jean de 
Saint-Bernard raconte — dira-t-on, ici encore, qu’il en a menti? — qu'il y 
passa dix années entières. Il se procura tous les livres et manuscrits qu’il put 
trouver, avee les pièces qui les garantissaient authentiques et ce fut seule- 
ment après avoir müûürement étudié le tout qu’il écrivit son histoire. Que peut- 
on exiger de plus? Et, si plusieurs monuments sur lesquels il s’appuya 
ont disparu depuis, qu'on en cherche les vrais responsables, avant de nous 
. le reprocher! Font-ils preuve de plus d'esprit critique, ceux qui, ayant à 

peine pris le temps de parcourir quelques articles de revue, se croient assez 
de compétence pour juger des travaux ayant exigé plusieurs années d’études 
de toutes sortes, appuyées sur de très nombreux documents ? 

(22) La date de ces événements se précise par le fait que lorsque ce Julia- 
nillo fut brûlé, à l'auto-da-fe du 22 décembre 1560, il y avait plus de trois ans 
qu’il était enfermé dans les prisons du Saint-Office auquel l’habileté extraor- 
dinaire de ce tout petit homme avait rendu sa capture très lente èt on ne 
peut plus difficile. Cipriano de Valera, Gonzalez de Montes et les autres 
auteurs protestants ajoutent à ces détails que cette prise entraîna l’emprison- 


ie! 
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Je n’accorde, certes, pas à Llorente plus de déférence qu'il n'en 
mérite: mais je ne vois pas, non plus, pour quelle raison je ne lui 
ferais pas confiance là où il n’a aucun intérêt à tromper. Cet auteur 
parle d'un jugement qui avait fait mettre Grenade à l'Index le 17 août 
1557. On a prétendu qu'il y avait là erreur typographique et qu'il 
fallait lire 1559, le 17 août 1559 marquant la date de la publication 
de l’Index de Valdès. C’est possible; mais un bout de preuve ne se- 
rait pas de trop, alors surtout qu'on a vu condamner le Manuel du 
même Grenade dès 1574, et cette condamnation, suivie de tous ses 
effets y compris la destruction des exemplaires, consignée neuf ans 
plus tard seulement au Catalogue des livres prohibés. Le jugement 
avec sanction, dès 1557 (23), de Grenade, n’a rien d’invraisemble. 

Dans sa plaquette « Louis de Grenade et l’Inquisition », le Père 
Cuervo reconnaît n’avoir retrouvé aucune édition du Livre de l'Orai- 


son publiée entre 1559 et 1564. Aura-t-il eu plus de succès, pour la 


Guide des Pécheurs ? J'en doute fort. Et je serais même tenté d'élargir 
son aveu lorsque, examinant attentivement la bibliographie imprimée 
à la fin de sa Biografia, je ne découvre qu’une seule publication du 
Livre faite en Espagne de 1557 à 1559, et encore n'est-elle point cas- 
tillane; elle provient de la couronne d'Aragon, pour lors soumise à 
un inquisiteur général particulier (24). 


nement de plus de huit cents personnes, pour Séville seulement, S'il n’y a 
pas eu d’exagération de leur part, on peut juger, par ce seul fait, de l’inten- 
sité de cette invasion, absolument soudaine de par ailleurs, du luthéranisme 
en Espagne et des mesures de rigoureuse surveillance qui la suivirent. 

(23) Dans sa lettre à Charles V, en date du 2 juin 1558, l'inquisiteur Val- 
des s'exprime ainsi, à l’occaston du Conclave de Valladolid : « Esto entendi 
de algunas personas que se habian escandalizado de lo que les comenzaban a 
enseñar, aunque no se habia pasado en ellos muy adelante. À estas personas se 
les mand6 que con todo secreto y dissimulacion volviesen à los enseñadores, 
que se lo habian dicho, como que deseaban entender mejor y tomarlo por es- 
crito... y Communicar con las personas que mejor lo entendian... Esto se 
effectuô asi, y subcedié bien, porque se fué aclarando algo mä4s la materia, y 
se entendié por escrito y por cartas algunos malos errores que enseñaban y 
algunos de los auctores de la doctrina; mas todavia se trataba con todo 
secreto y dissimulacion, porque se pudiesse mejor entender y saber de m4s 
personas que fuesen participantes en ello ». (Historia de los Heterodoxes 
es pañoles. II. p. 328). Voilà comment s’y prenait un inquisiteur. 

(24) Quarta | Parte de la Con | templacion, muy prouecho | sa para-todo 
fiel christiano, | Compuesta por el muy Re | uerendo padre Fray Luys | 
de Granada, de la or | den de Santo Domingo. | Impressa en Çaragoça 
por | Estevan de Nagera, en | la plateria | 1558. J'emprunte cette indication 
à la Biografia (p. 267) qui la complète en nous apprenant que la licence per- 
mettant son impression ayait été, par le docteur Lôpez, datée d’Alcala, le 24 
avr111557, Ce livre, assezrare puisque son existence aéchappéà laconnaissance 
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Cette carence absolue, durant un plein lustre, d'éditions Espagno - 
les de Castille est d'autant plus remarquable et significative que, jus- 
que-là, les publications s’y étaient très rapidement multipliées. Pour- 
rait-on ne pas voir, dans ce fait, un indice de la surveillance exercée 
par l’Inquisition, à partir de 1557? 

On a conservé une lettre que Louis de Grenade adressa à son con- 
frère Barthélemy de Carranza, archevêque de Tolède. Elle fut écrite 
de Valladolid, à une date qu'on ne peut fixer que par cette circonstance : 
Elle a été saisie parmi les papiers que le primat d'Espagne avait sur 
Jui quand, le 22 août 1559, l'Inquisition le fit prisonnier. 

D'après ce document, Grenade était à Valladolid depuis un temps 
assez considérable, cherchant à éviter le coup déjà prêt à le frapper. 
Averti longtemps à l'avance, on le voit, s’aidant de puissants amis, 
solliciter qu’on lui permit du moins de corriger, dans Je sens qu’on 
lui indiquerait, son Livre de l’Oraison, car le secret avait transpiré et 
il le savait pertinemment : toutes ses écritures allaient être condam- 
nées en bloc et le catalogue était déjà aux mains de Martinez, l'éditeur. 

Telle était, de l’aveu de Louis de Grenade lui-même, la situation 
vraie, situation vécue, je le répète, non pas un instant en passant, 
mais un temps dont les particularités qui précèdent peuvent révé- 
ler la longueur (25). 


de Juan Sanchez, auteur de la Bibliografia zaragozana del siglo XVI, avait eu 
une autre édition en 1557 dont un exemplaire fut confisqué au couvent de 
Mérida (Yucatan), le 15 juillet 1586, Dans la même liste, on voit : Oraciôn y 
medilacion de Fray Luis de Granada, impreso en 1558. Cest, apparemment 
un exemplaire de Jean Steelsius d'Anvers. À ceux dont la conscience ne se- 
rait pas encore suffisamment formée au sujet du moment auquel Grenade dut 
devenir suspect à l’Inquisition, j’adresse la note suivante extraite (p. 10) de 
Ja plaquette du Père Cuervo : Fray Luis de Granada y la Inquisiciôn : 
« Ocurre esto particularmente en la primera edicién del compendio de la Gufa 
* de Pecadores, que es el prohibido. Contiene la traducciôn del SERMON DEL 
-MoNTE, hecha por el Dr. Constantino, traduccién que Fr. Luis pudo incluir 
legitimamente en su libro, por euanto en 1556, año en que fue publieado 
dicho compendio, Constantino era tenido por catolico ». D'accord ; absolu- 
ment d'accord. Il n’en est pas moins vrai que si Valdès a reconnu, en 1556, 
dans cette Guide des Pécheurs qui soulevait un enthousiasme universel, cetle 
traduction due à ce chanoine Constantin Ponce de la Fuente qui arrachait des 
applaudissements frénétiques dans la cathédrale de Séville tandis qu'on le 
Jui dénonçait, et à fort bon droit, comme protestant, la comparaison euire 
ces deux hommes s’imposa bien vite dans l'esprit du nouvel inquisiteur. On 
devine la suite, Moins d’un an plus tard, nouvelle compromission de Grenade 
par les déclarations de son confrère Dominique de Rojas, qui fut brûlé à 
Valladolid, comme protestant, dans lPauto-da-fe d’octobre 4560. Ce sont là 


des faits historiques. 
. (25) Ræo y Ilmo Ser = Gratia et paæ Xristi. = No se ha offrecido hasta 


\ 
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Cet ensemble d'indices paraîtra, je (e digne d’ attention ; il 
suffit et au-delà à créer au moins uñe présomption dont le sens se 
devine. Il ne serait même pas nécessaire de se livrer à un grand effort 
de recherches pour la fortifier encore. ; 

Le choix du lieu d'impression ne s ‘explique guère mieux. 

\ Après avoir longtemps résidé en Portugal, à Lisbonne même, 
tandis que Louis de Grenade publiait son Livre de l'Oraison et n'avoir 
rien produit que l’on sache; le saint rentre en Castille. Il vient à quel- 
ques pas de Salamanque, la ville classique des bonnes éditions, et c’est 
alors que ce tout petit livre de poche, il le publie, non pas là où il est, 
où abondent les excellents éditeurs mais à Lisbonne, chez l'impri- 

meur de Louis de Grenade. Et dire que ce livre estécrit en espagnot, 
pour les Espagnols ! N'est-ce pas dépasser toute mesure que de pré- 
tendre faire, de cette impression, une édition princeps (26) ? 


ahora cosa nueva que escribir a V. $. Rna y por esso aguardé à la bueltra de 
este Padre para escribir con él. Hoy ne aqui bueno, y luego fuy al Arçobispo, 
Y halléle todo lleno del espiritu de aquel Padre, y assi todas las palabras y 
pareceres con él, præsertim que el negocio estaua (ya) concluydo, y el Cata- 
logo dado al impresor, y todas las obras de Fr. Luys de Granada prohibidas 
en él, De manera que a no venyr yo acà actum erat de negotio prorsus. 
Agora ay esperança de algun remedio, a lo méhos de que me dexar4 reformar 
el libro de Oratione a su gusto, y que assi lo passar4, avnque de esto no ay 
palabra del Arçobispo, sino de algunos de essos señores, que veen quan jus- 
tificada es esta petiçion. Ayudamne a esto el Padre Francisco (saint François 
de Borgia), el embaxador de Portugal, Gutierre Lôpez, y don Garcia, y la 
Princesa. Y con todo esto abrä ur pedaço dé trabajo, por estar el Arçobispo 
tan contrario a côsas (como él Ilama) de contemplacién para mugeres de car- 
pinteros, etc. El se fue luego de aqui, v. tarda en- venyr, y esto me haze 
estar parado. Interim predico, y a Dios gracias con acepçion del pueblo, y 
pienso que cl Señor es serbido de ello, y tomo ocasion de la dylacion del 
negocio para ello. Al Rey escribiô ayer Gutierre Lépez de mi venida aqui, 


me inscio, y que convendr4 detenérme para cosas que ymagina. No sé qué 


me diga, sino augustiæ sunt mihiundique. No querria yr al cielo por Vala- 
dolid, si no fuesse por servir a Dios y a V.S. Rra. [pse dirigat gressus meos. 

Estoy determinado a no yrme de Castilla hasta dar cabo a este negocio, 
ya que lo he començado, porque ago causam orationis et omnium prorsur, 
quantum ego arbitror. Y no me pesa de qualquier trabajo 0 verguença que 
por esto se passe, pues es negocio du} señor. 

Todavia no se perder escribir V. S. al Regente Figueroa y al Obispo d Ciu- 
dad Rodrigo sobre este caso. Podrä ser que de aqui me parta a Peñañiel, que 
“està alli la Condesa de Ureña, a reformar alli estos librillos. No tengo al pre- 


sente mas que escribir, sino suplicar a nuesiro señor la Rma y yllm: per- 


sona y eslado, C. Lo demés podra saber del portador. 
Syervo de V.S. Rm° — Fray Luys. S 
(26) La date précise de Ja première édition du Livre de l'Oraison de Louis 
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Et le texte contesté lui-même ? Plus haut, le lecteur a pu en pren- 
dre connaissance. Qu il veuille bien y revenir pour s'assurer par lui- 


. même si ce passage est véritablement digne de celui auquel on l'attri- 
bue. C'est peut-être’ par esprit de conformité avec. l'Ecclésiaslique 
nous recommandant de ne louer absolument personne avant sa mort 
que le saint homme écrase l'autre à coups d’encensoirs : «Jamais espa- 
gnol n’écrivit mieux que vous »! Mais passe : « Voilà un livre excel- 
lent pour les débutants, pour les avancés, pour les parfaits ». Or, il 
se rencontre que, pas plus chez l’un que chez l’autre, il n'est fait une 
seule fois, que je sache, allusion à celte trilogie classique. Et le plus 
beau, c’est qu'après avoir prodigué ces magnifiques éloges, l’auteur 
de l’abrégé annonce qu’il va compléter des lacunes du chef-d'œuvre 
en donnant, de son propre fonds, certaines considérations ou maxi- 
mes ou autres choses à l’usage des plus avancés ! En voilà de belles 
modesties | : 

Si est vrai, d'ailleurs, qu'à cause de son excellence tout à fait 
exceptionnelle, le livre de Louis de Grenade à servi de canevas, ou 
plutôt de texte, au petit Traité du saint, comment se fait-il que la 
chose n’ait pas té publiée au grand jour, écrite au vu et au su de 
tous, sur le litre même de l'opuscule ? Une semblable réticence est- 
elle bien dans les mœurs et les habitudes de la sainteté? N'’est-elle pas 
le fait d’un caractère sans grandeur, ayant un intérêt secret à se dis- 
simuler ? A-t-on jamais vu un saint laisser passer pour sienne, devant 
le public, une œuvre dans laquelle il ne serait pour à peu près rien 
du tout 27)? Les chalands qui s’arrachaient le livre en librairie, 


manque, Pedro de Gastro, le 21 août 1553, Vu la législation espagnole d'alors, 
on n’a pas pu l’imprimer en Espagne auparavant. Je possède un exemplaire 
imprimé sans date par Martin Nutius d'Anvers, il semble être de 1553. S'il 
en est ainsi, l’édition reproduite au deuxième tome du Père Cuervo et datée 
de Salamanque 1554 ne serait pas l'édition princeps, bien qu’elle ait été don- 
née comme telle ; elle aurait probablement été précédée par celle que je si- 
gnale et même par une autre easlillane dont celle-ci serait la copie. Quant 
au Traité de saint Pierre d’Alcantara, nos auteurs ayant toujours fait remon- 
ter sa publication à 4585 à peu près, au gardiennat du saint à Saint Onuphre 
de Ja Lapa, je n’ai aucune raison d'abandonner celte manière de voir, taut 
qu'on ne m’en aura pas démontré la fausseté, L’absence des monuments ne 
démontre rien ici. Avant les dernières découvertes, l'ignorance des éditions 
anciennes de Louis de Grenade ne prouvait pas qu’elles n’eussent point existé. . 

(27) Il n’est pas inutile d'observer que le Livre de Grenade étant six ou 
sept fois plus volumineux que le petit Traité, l'illustre dominicain pouvait, 
sans trop de scrupule, signer un ouvrage dont la paterxité lui revenait, pour 
les six septièmes ; au lieu que saint Picrre n'aurait pas eu un mot ou presque pas 
un seul mot lui revenant de fait, s’il avait agi de la façon qu’on lui impute. 
Cette disproportion vaut la peine d'être considérée, en se mettant aux lieu ei 
place des intéressés, et en tenant compte du caracière de chacun, 


, 
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n'ayant pas lu la dédicace révélatrice, payaient du Louis de Grenade 
en croyant acheter du saint Pierre d’Alcantara. 

A s’en rapporter au texte des préliminaires que nous examinons, 
il faut absolument admettre que l’opuscule de saint Pierre d’Alcantara 
fut, dans cette circonstance, remanié de fond en comble et doublé par 
le signataire même, à moins qu'avec le Père Cuervo, on ne prétende; 
en dépit du titre, attribuer cette retouche à Louis de Grenade qüi serait 
alors l’auteur principal. Quel qu’en soit le responsable, ce remanie- 
ment foncier est affirmé, en termes on ne peut plus exprès, par 
l'éditeur (28). Comment expliquer que cette refonte générale ait été 
totalement oubliée au titre, alors surtout qu’on y énumère avec com- 
plaisance les petits traités qui ont été imprimés à la suite du principal ? 

On ne trouve pas non plus la moindre trace de cette retouche 
essentielle dans la dédicace qui explique, avec un aussi grand luxe de 
détails, l'emprunt ou plutôt le plagiat du Livre de Louis de Grenade. 
C’est donc à l’imprimeur, et à l’imprimeur seul, que nous devons 
cette révélation sur laquelle l’auteur ou, si l’en veut, le coupable dis- 
simule-la vérité et demeure absolument muet. Voudrait-on aussi nous 
imposer l'obligation d'admettre qu'assez humble pour reconnaître si 


complaisamment l'emprunt, le saint ne le fut pas assez pour faire 


‘| savoir au public que son premier texte avait eu besoin d'un aussi pro- 
fond remaniement? Ce serait là une étrange dérogation aux habitudes 
d’une époque où il n’est presque pas de titre de livre qui se présente 
sans quelque agora nuevamente añadido y corregido: 

Mais la tare principale de cette édition c'est qu'elle n'est pas datée. 
Et, si elle n’est pas datée, ce n’est pas, comme l’a supposé le Père 
Dudon, par suite d’une mutilation de l'unique exemplaire qu'on en 


connaisse. Non: l’exemplaire de la bibliothèque nationale de Lis- 


bonne, trois ou quatre fois décrit par le Père Cuervo, sous la garantie 


de l'attestation jurée dont il a été parlé, est absolument complet ; ilne 


lui manque rien, de la première à la dernière page. Si l’on ne connaît 
pas sa date, c'est que, pour une cause ou pour une autre, la date n’y 


(28) « Roge (sic) al principal autor de el quisiesse tomar un poco de trabajo 
para emendarlo, si quiera porque no anduuiesse en las manos de los hombres 
tan vicioso : y su R. lo hizo tambien (sic), que no solo lo emendo, sino quasi 
lo hizo de nueuo, añadiendo y quitando muchas cosas de tal manera que el 
libro que venia en solos cinco pliegos sale agora con doblado volumen ». 
(D’après l'attestation jurée. Biografia, etc., p. 241). 

Ces deux sic accompagnés même d’un troisième dans le Al Christiano 
lector dont on vient de lire une moitié sont d'autant plus intéressants que 


l'éditeur Jean Blavio n’était qu’an toemepone venu de Cologne, qui préten- 


dant apprendre leur langue aux aborigènes, avait organisé cette refonte 
générale de l’opuscule pour le corriger, châtier, limer, polir, raboter en une 
multitude de points, | 
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a pas été mise. Or, à lui seul, ce point est décisif : je n’ai pas à deviner 
ce qu'a pu ou n’a pas pu faire un éditeur (29); mais, en toute certitude, 
ni Louis de Grenade, ni saint Pierre d’Alcantara ne furent pour rien 
dans cette impression. 

D'après les documents d’alors, tout livre non daté était, par le fait 
même et sans besoin d'examen, un livre suspect. Dès avant 1557, les 

inquisiteurs particuliers recevaient du conseil général l’ordre formel 
de s'emparer de tout livre et de tout écrit non signé ou non daté. La 
rigueur de la mesure que je rappelle était portée si loin que, maintes 
fois, des livres bien connus et d’une doctrine de loute sûreté furent 
saisis, confisqués et détruits, de ce seul fait que, le premier cahier 
ayant été accidentellement séparé et égaré, on ne voyait pas ostensible- 
ment le nom de l’auteur et le lieu et la date de l'impression. Ce que 
j'avance, il m'est arrivé de le relever précisément à l’occasion d’exern- 
plaires des éditions approuvées, très reconnaissables d’ailleurs, du 
Livre de l'Oraison de Louis de Grenade. 

Pour loutes ces raisons qui pourraient êtré multipliies encore, 
sans aucune hésitation j’affirme que ni Louis de Grenade ni saint 
Pierre d'Alcantara n’ont été pour rien dansl'édition de Lisbonne ; que 
celle-ci s’est faite sans aucune participation des deux auteurs, à leur 
insu même, très certainement. Elle a donc été interpolée, peu m'im- 
porte par qui. Je n'ai pas besoin d'en savoir davantage. 

Il n’est pas nécessaire de parcourir l'Espagne pour s’apercevoir 
qu'il y a document et document; imprimé ou manuscrit, c’est toutun. 

Les Mémoires de Saint-Simon mentionnent une chambre officiel- 

. lement instituée à Paris pour la poursuite des faux dont le pays était 
inondé. Elle découvrit, entre autres, que, pour faire la cour à une 
famille puissante, tout un cartulaire avait été fabriqué. La cour de 
Lyon descenditen 1694 aux couvents des Cordeliers et des Jacobins : 
c’est à coup de balles, nombreuses même, qu'on y saisit des livres 
contrefaits : les voûtes des chapelles, des chambres secrètes à portes 
murées, des caves de l’église en avaient été remplies. Ce n’était pas 
sans doute pour résoudre des cas chimériques que le Code de la 
librairie de 1723 avait un article spécial à ce sujet (30). 


(29). On ne peut pas supposer, en l’un ni en l’autre auteur, l'ignorance de 
la législation coui'ante, alors surtout qu'il s’agit de supérieurs majeurs d’Or- 
dres religieux. L'absence de la date s'explique, par contre, très facilement, au 
cas d’une fraude de la part de l’éditeur. Elle rendait moins invraisemblable 
l'intervention du saint, le public ne pouvant pas savoir si elle s’était produite 
avant ou aprèsla prohibition du Livre, Pour la même raison, elle empêchait 
l’Inquisition de prendre contre l’auteur de la protestation, des informations 
- et des mesures coercitives qui auraient bien vite mis sur la piste de l’'inter- 
. polation et des autres fraudes. 

(30) Il existe des livres spéciaux sur tous ces points. Comme je n’ai pas 
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Sommes-nous donc si loin de l'affaire Vrain Lucas”? L’académicien 
Michel Chasles lui avait acheté (quelquefois commandé) plus de 


vingi-sept mille faux qui furent pieusement confiés à la garde de ses 
collègues. À cette occasion, Leverrier déclarait que; pour sa part, il 


ne cena jamais au sérieux les documents qu'on lui confiait, avant 
qu'on lui eût garanti leur provenance (31). Le document, c'est évi- 


dent, ne vaut que par son authenticité. 

L'édition de Lisbonne est trop suspecte à mes yeux pour que je ne 
suive pas ce conseil. Je ne vois pas pourquoi l’on créerait un privilège 
en sa faveur, alors surtout que ceite exception lui attribuerait le pas 
sur plus de cent-cinqnante éditions de ma liste et sur un plus grand 
nombre, sans doute, que je ne connais pas. 

Si, l'authenticité mise à part, un document en vaut un autre, pour- 
quoi, à lui tout seul, celui-ci vaudrait il plus que tous ces autres 
ensemble ? Plus que les deux traductions, en mon pouvoir, de 1565? 
La flamande a remplacé la dédicace connue par une dédicace à un 
seigneur belge. Quant à la vénitienne, elle rapporte la dédicace, mais 
telle que nous la lisons, dans toutes les éditions. Ellé a été faite, selon 
les préliminaires, d’après un exemplaire castillan remontant au moins 
à l'édition de Medina del Campo 1563 que révèle Lorenzo Palmireno. 


Déjà, l’interpolation de la dédicace était disparue ; il en était de même 


des recommandations des livres de Louis de Grenade. 

— Lisbonne est plus ancien, répoadra-t-on. 

—— Qu'on le prouve! car rien n'établit son antiquité. De cette édi- 
tion, on connait, tout au plus, ce que je viens d'en dire. Depuis quand 
est-ce que des documents auxquels on prétend donner cette impor- 
tance sont accueillis avec tant de légèreté? N’a-t-on pas des moyens 
de s'assurer de l'âge vrai des pièces? A-t-on seulement songé à les 
employer ici? 

En prenant congé du lecteur, je le prie de ne pas se faire illusion, 
pas plus que je ne m'en fais moi-même. Je n'ai pas réussi à érancher 
la queslion de la priorité d'un livre sur l’autre. Mais y ai-je visé? Et 

peut-on m'imputer la prétention d’y avoir seulement songé (32)? 


envie dè me voir qualifié d’archiviste des faux, ainsi qu'on m'a aimablement 
graiifié du titre d’archéologue des textes ascétiques, je m 'abstiens de désigner 
ces livres plus A 

(31) Voir, là dessus, di siintéressantes publications de Bordier, Fau- 
gère, etc. ÿ ! ) 

(32) Il n’est pas inutile de rappeler que la question débattue en Espagne 
u’esi aucunement celle-là. Ceux qui auraient besoin de se faire une opi- 
nion à ce sujet pourront consulter avec fruit la première page de la 
Réplique du Père Cuervo et aussi le rapport officiel des trois acrdémiciens 
de Madrid demandant à l’Académie qu'elle récompensât le Pére Cuervo par 


un prix de mille pesetas pour avoir démontré que toutes les éditions du 
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Sans doute, mes études de ces quelques dernières années m'ont fait 
une conscience que je crois très sûre à ce sujet. Plusieurs de ces rai- 
sons très sérieuses m'inclinant de préférence vers une solution, ont 
été données ailleurs; un grand nombre d’autres pourront être fournies 
au fur et à mesure que les circonstances le permettront. - 

Mais je suis trop jaloux de mes droits iniellectuels pour songer 
à m'imposer à qui que ce soit, Pour décider le litige soulevé par le seul 
Père Dudon, il faudrait une preuve malérielle que jamais à “mon 
escient, je n'ai dit ni cru avoir en mains. Bien plus, vu l’état de nos 
connaissances, je défie qui que ce soit d'apporter, pour ou contre ce 
qu'on a lu, plus que je ne viens de faire. Il me suffit d'avoir indiqué 
mes raisons — très sérieuses, encore une fois, et non pointridicules — 
de n’avoir absolument aucune confiance en cette édition de Lisbonne, 
qu'on m'opposait comme l'argument principal, dans celte conlio- 
verse (33). Et j'ai conscience de m'être appuyé, non sur des hypothè- 
ses plus ou moins gratuiles, mais sur des faits bien concrets, publics, 
connus de ceux qui ont étudié ces difficiles questions. 

L'imexistence, ou plus exactement, le fait qu’actuellement nous ne 
sommes en état de présenter aucune édition alcantarine antérieure à 
1553, date certaine de la première publication du Livre de Louis de 
Grenade, ne peut être mis en avant contre ma position. En le faisant, 
on pécherait contre la logique la plus élémentaire et l’on imiterail 
ceux qui, avant les dernières découvertes, arguaient de ce qu'ils ne 
connaissaient pas d’écrit de Grenade antérieur à celui de saint Pierre 
d’Alcantara. Sera-t-il nécessaire que, maintenant encore, om démon- 
tre que, ne pas connaître est un, ne pas exister, et surtout n'avoir pas 
existé, est un autre? D’elle-même, une preuve tirée d’une ignorance 
est purement négative. Sauf pour l’algébriste, elle ne peut rien pro- 
duire de positif (34). 


Traité de l'Oraison sont apocryphes, du tait de ] eur attribution à saint 
Pierre d’Alcantara. 
(33) C’est, du moins, ainsi que je crois devoir interpréter la note du Père 
Dudon lui-même (Le Quiétiste espagnot Michel Molinos, p. 165) où il dé- 
clare que les dernières polémiques n’ont rien enlevé à la force de l'argument 
principal du P. Guervo. Il mentionne bien, là, « une vieille controverse sur la 
question de savoir si le Traité ne serait pas de Louis de Grenade et non de 
S. Pierre d’Alcantara ». Mais il semble avoir oublié cette particularité dans sa 


ñote de la page 387 de la Revue où il paraît étonné de me voir reprocher au : 


Père Cuer-o d’avoir soutenu « l'hypothèse dans laquelle on considérait le 
Livre et le Trailé comme deux ouvrages du même auteur ». 

: (84) Qu'on n’oublie pas, ici, que les opuscules de saint. Pierre d’Alcantara, 
sans avoir jamais subi de condamnation, furent saisis par les Inquisiteurs, 
confisqués et détruits, en 1559, quand parut le Catalogue ou Index de Vaidès. 
Ils avaient le tort d'expliquer l’ascétisme ou la mystique, en langue vulgaire. 
Ce qui‘suffisait alors, n’existait pas au moment de la publication des opus- 
cules, < : 
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Donc, en attendant que surgissent de nouvelles lumières, les cho- 
ses en restent à très peu près à l'état d’auparavant. Les documents 
publiés en ces derniers temps ont seulement permis de fixer en toute 


sureté la date de 1553, pour la première impression du livre de 


Louis de Grenade. C’est, à ma connaïssance, l'unique modification 
survenue à la position antérieure (36). Avant que de s'occuper à tran- 
cher la question, il faudrait de nouveaux faits autrement probanis 
que ceux qu’a publiés le Père Dudon. Quand on les présentera, ce me 


sera un devoir de m’en réjouir et d’en faire tout le cas qu'ils méri- 


teront. 

Mais tant que la pièce n'aura pas été découverte, je m'estime tenu 
d'en rester à notre vieille tradition, contre laquelle rien, absolument 
rien, jusqu’à cette heure, ne m'autorise à concevoir la plus légère 
suspicion. 

Et si quelqu'un prétendait m'obliger à prendre pour des bénêts ou 
des menteurs tous mes confrères des temps passés, les insinuations ne 
suffiraient pas; je prierais qu'on s’appuyât, du moins, sur un com- 
mencement de preuve. Fr. Micuez-Axce, O. M. C. 


(36) Et encore ce maigre avantage, est-il dû à un autre que le P. Cuervo. 

- Voilà pourquoi le Père Dudon a proclamé que ce dernier, à lui seul, a plus 

avancé la question que les travaux réunis des franciscains et des dominicains, 
durant les trois derniers siècles. 


Le R. P. Michel Ange a écrit sur la question Aleantara-Gre- 
nade de nombreux articles dans la Revisra ne Arcnivos de Madrid 
et Les Esrunios FRanciscanos de Barcelone. — Nommé et discuté 
par le P. Dudon dans la Revue p’Ascérique ET DE MysTique, 1 a 
invoqué son droit de réponse. Nous nous sommes inclinés devant 
ses exLFences. : . 


Après avoir parcouru les nouvelles pages de l’érudit Capucin, 


nos lecteurs diront certainement avec nous : 


1) Le P. Dudon avait le droit de se limiter au point qu'il a 
touché. 

2) Son argumentation pour la priorité de Grenade demeure 
intacte ; d'autant plus que le P. Michel-Angèe lui-même, établit 


que le Livre de Grenade est de 1553 (p. 326, n. 26) — reconnait: 


que & nous ne sommes en état de présenter aucune édition alcan- 

 tarine antérieure à 1553 » (p. 331) et que la dédieace contenue 
dans les éditions authentiques du Traité d'Aleantara con- 
tient cette phrase : { ayant lu beaucoup de livres sur ce suiet, 
J'en ai brièvement extrait et résumé ce qui m'a paru meilleur et 
plus utile » (p. 318, n. 2). 


3) Le P. Michel Ange confesse enfin (p. 381) son impuissance à 


fournir la preuve matérielle de la priorité d’Aleantara. 


Cet aveu elôt la discussion et nous invite à adresser au 
P. Michel Ange tous nos‘ remerciements. La RéDacTion. 


CHRONIQUE 


Actes du $. Siège. 


Le 17 mars 1922 le Saint Office a porté le décret suivant : « Opus 
cui titulus « Chanoine S. Legueu. Une mystique de nos jours. Sœur 
Gertrude-Marie, religieuse de la Congrégation de saint Charles d'An- 
gers », esse reprobandum » (À cra APOSTOLICÆ SEDIS, 1922, {. 14. p. 193). 


— La ScnweizeriscHe KiRCHENZEIUNG du 29 jüin (p. 216-218). 
publie une note du Prof. P. pr Cnasronay (Zur Verurteilung eines 
Buches über « Une myslique de nos jours »), qui, à titre purement 
privé, cherche à déterminer quelles ont pu être les causes de la con- 
damnation d’un livre qui avait reçu de si nombreuses et si hautes 
approbations. Il remarque d’abord que la sainteté personnelle de sœur 
Gertrude-Marie et l'existence dans son livre de pages excellentes, 
inspirées par la piété la plus solide et le plus sincère amour de Dieu, 
ne sont pas en question. Mais, malgré cela, lacondamnation s'explique, 
1° par le danger d'’illusiou que crée l'habitude d'attribuer trop facile- 
ment à des communications immédiates de Dieu les bonnes pensées” 
qui se présentent à l’âme — habitude que peut avoir favorisée la de- 
mande faite par le directeur d'écrire jour par jour les faveurs reçues 
de Dieu; — 2° par le danger d'une familiarité excessive avec Dieu et 
Notre-Seigneur — familiarité qui, pour des âmes moins pures et 
moins simples que celle de sœur Gertrude-Marie, peuvent n'être pas 
sans graves inconvénients — et)dont il est dès lors inopportun de 
jeter les confidences dans le grand public; — 3° enfin par des expres- 
sions théologiquement incorrectes et qui çà et là dépassent les 
limites les plus extrêmas de la benigna interpretaiio. En terminant, 
l’auteur voit dans cet acte une recommandation de prudence et de 
‘réserve dans la publication des notes et journaux spirituels d'âmes 
mystiques : à jeter sans choix suffisant de tels écrits dans un public, 

féminin surtout, qui le dévorera sans plus de discernement, c’est la 
cause même de la vraie et saine mystique que l’on risque de com- 
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promettre. Nous avions plusieurs fois fait ici-même cette remarque 


et nous sommes heureux de la retrouver sous une plume si autorisée. 


Congrès. Ÿ 
On vient de publier les Mémoires et rapports du Congrès Marial, 
tenu à Bruxelles en septembre 1921 {Section française, 2 volumes 8° 
et seclion flamande, 2 vol.). En plus du mémoire signalé plus 
haut (p. 252), nous pouvons citer, comme touchant de plus près aux 
questions de spiritualité, celui du P. Pascaz pu T. S. SAGREMENT, OC. D, 
sur la Marioloyie des Carmes : il y signale dans les /nstilutionum mys 
ticarum libri quatuor (Anvers, 1671), du Carme Michel deS. Augustin 
(1621-1684), le 3 traité du IVe livre : De vita mariaeformi el mariana 
«in Maria, propter Mariam ». «L'objet de cette vie mariale est Dieu et 
Marie, joints dans une sublime-union.. L'âme est attirée à contem= 


pler Marie comme « une avec Dieu », lorsque la lumière de la foi, lui 


découvre l'excellence, l'ineffable sublimité, la puissance, l’autorité 


qu'il a plu au Seigneur d'accorder à sa Mère... Etant sa Mère, il l'a 


_revêtue de ses divines perfections, et l’a tellement unie à sa divine 
essence qu'elle apparaît à l'âme aimante « quasi quid unum cum 
Deo » (t. I, p. 94-96). -- Le P. J, Daxer, S. M. M. rappelle etexplique 


l'application à Marie du Per ipsum, el cum ipso, et in ipso {t. I, 


p. 566-569). -- Le P. Annnau, S. M. M. étudie Les\exercices spiriluels 
dont le B. Grignion de Montfort fail précéder l'acte de consécration à 


Jésus par Marte : phase préliminaire, 12 jours consacrés « à se vider. 
de l'esprit du monde » et aboutissant à «l'élection »: trois semaines 
de méditatiôns sur notré indigence personnelle, « le grand moyen em- 


ployé par Dieu pour assurer notre retour à lui », sur Jésus enfin. Cette 
préparation ascétique est donc à base d'une triple connaissance : 
notre âme à sauver ; la Vierge Marie médiatrice... qui nous est propo- 
sée par Dieu pour retourner à Lui; Jésus-Christ soumis à Marie par 


son libre choix et se proposant à nous comme modèle dans cette 


soumission... 
Le degrés du saint esclavage de Jésus en Marie, suite de cette con- 


sécration. Conclusion : La Vraie Dévotion du B. Grignion de Montfort. pe 


est une «spiritualité complète et organisée selon le programme ascé- 
tique classique, avec les trois voies : purgalive, illuminative et unitive. 
Ce travail ordinaire, le Bienheureux l'a marialisé » (1. I. p. 570-574). 


Collections. 


4 
À 


g 
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Sont déjà sous presse et paraîtront prochainement les premiers 4 
fascicules du SPICILEGIUM SACRUM LOVAnENSsE, Etudes et documents 
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pour servir à l'hisloire des doctrines chrétiennes, depuis la fin de l'âge 
apostolique jusqu'à la clôture du Concile de Trente (Louvain, 40, rue de 
Namur). Dans celte importante collection qui paraît sous le patronage 
de l’Université catholique et des collèges théologiques O. P. et S. J. 

de Louvain, plusieurs travaux ou éditions sont annoncés qui intéres- 
ressent directement l’histoire de la spiritualité. Sans parler du Saint- 
Jérôme de M. F. CavaLLERA qui occupe les deux premiers fascicules et 
dont un chapitre a paru ici-même, on annonce (n. 10) une édition de 
la Formula spirilualium exerciliorum, parle P. Virrer, et une édition 
critique des œuvres de Sainte Hildegarde (n. 15 : Scivias et Liber divi- 
norum operum) préparée par Dom Baïrzcer et publiée par l'abbaye de 
Wisques (Oosterhout). Beaucoup d’autres parmi les travaux, éditions 
et instruments de travail déjà annoncés, seront fort utiles eux aussi 
pour nos études. Les noms seuls des directeurs, le chanoine J. Lebon, 
les RR. PP."R. Martin, O. P. et J. de Ghellinck S. J., garantissent la 
valeur scientifique de cette vaste entreprise, patiemment préparée, 
remarquablement organisée et appelée certainement au plus vif et au 
plus légitime succès. 


; — [L’ éditeur Letouzey annonce une collection de volumes in 12°, 

de 160 p., à 3 -fr., consacrés aux Grands ordres religieux (origines, 
histoire, but et règles, état actuel, bibliographie) : plus de quarante 
parmi ces monographies sont déjà prévues et comprennent un grand 
nombre des principales familles religieuses d'hommes et de femmes. 


— Les RR. PP. Dominicains du Saulchoir (Kain, Belgique), ont 
commencé, sous la direction du P. Mandonnet, la publication d’une 
BIBLIOTHÈQUE THOMISTE, dont beaucoup de volumes intéresseront eux 
aussi les questions de spiritualité, par exemple celui que le P. Théry 
va faire paraître prochainement sur les Traductions latines du Pseudo 
Denÿs au Moyen-Age et leur utilisation par les premiers commenta- 
teurs dominicains. Le premier volume de la collection est la Biblio- 
graphie Thomiste des PP. Maxponxer et Desrrez(1921,8°, XXIT-116p., 

-10 fr.), précieux instrument de travail, dont nous signalerons les sec- 
tions relatives à la grâce, aux vertus, à la vie spirituelle (p. 67 et ss.) 
et surtout l'introduction due au P. Mandonnet, qui y a résumé avec 
une clarté et.une précision remarquables les conclusions de ses longs 
travaux sur la chronologie de l1 vie et des écrits du Pocteur Angéli- 


que (1). 


(4) N'est-ce point par distraction que p. XV le Compendium theologiae 
est fixé à 1271-73 et p, XXI à 1261-66 : cette dernière date paraît bien la 
plus probable, comme est fort probable l'antériorité du Compendium par 
rapport à la Somme. 
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On pourra regretter que les auteurs se soient bornés aux publica- 
tions du dix-neuvième siècle : un répertoire, même sommaire, des 
commentaires des seizième-dix-huitième siècles, eût été bien utile et 
relativement facile à faire. On pourra signaler aussi d’ inévitables lacu- 
nes. Tous ceux qui ont à étudierS. Thomas et l’histoire de sa doctrine 
n’en seront pas moins fort reconnaissants du très utile secours qui 
leur est donné. 


— L'active société Milanaise « Vita et Pensiero » a inauguré une 
Biblioteca ascetica : les deux premiers numéros, parus en 1921, Sont 
deux traductions, mais d'ouvrages de première valeur, que nos lec- 
teurs connaissent déjà et qui auront auprès du public italien le même 
succès qu'auprès des lecteurs belges ct français : 1) D. C. Marmiow, 
Cristo vila dell anima, 8° XXIV. 594 p., 20 1., — 2) Caro. Mercter, La 
Vita interiore, invilo alle anime sacerdotali, 2 vol. 8, 292-308 p., 131. 


— Les RR. PP. Capucins ont inauguré par une traduction catalane, 
des écrits de S. François (Els escrits auléntics del Pare Sant Francesc) 
avec introduction et notes, la Biblioteca ascélica franciscana qui sera 
éditée parle FOMENT DE PIETAT cATALANA. Ce premier volume est l’œu- 
vre du P. Antoine M. de Barcelone, directeur de la collection. Celle-ci 
viendra très bien compléter l’ensemble de publications ascétiques, 
vraiment remarquable, de l’active et intelligente œuvre barcelonaise 
(Barcelona, Duran i Bas 11), 


— À Madrid l'éditeur B. del Amo, Toledo, 72, vient de publier les 
quatre premiers volumes d'une Colecciôn selecta, donnant sous une 
forme commode et élégante un choix de textes spirituels : 1) El espi- 
rit de Sia Teresa de Jesus sobre la oraciôn mental par le P. B. Samz 
des Ecoles Pies, 122 p., 2 pes. — ») La Bondad divina segun los gran- 
des maestros (conseils aux âmes pusillanimes), par le même, 94 p., 
2 pes. — 3) El cielo es nuestra morada (lettres dedirection deS. Fran- 
çois de Sales à des personnes en deuil) 97 p., 1 pes. 50. — 4) Salmos 
de David (Traduction des paraphrases sur les Psaumes graduels et 
penitenciaux du P. Jacques Ph: Lallemant (+ 1748) d’ après l’ancienne 
traduction de J. Serrano) 80 p., 1 pes. 50. 


Re ues. 


Depuis mai 1921, les Missionnaires du Sacré-Cœur font paraître à 
Oosterhout, N.-B., une revue néerlandaise d'ascétique et de mystique; 
Oxs Gresrezur Levex (numéros trimestriels de 32 p. 8, 3 florins 25 
par an, U. P. 3 florins 75). Bien que se présentant comme une sim- 
ple revue de vulgarisation et répondant fort bien par le choix des su- 
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jets et la manière de les traiter au but qu'elle s’est ainsi fixé, cette revue 
contient des études fort soignées et d’une vraie valeur théologique. 


—. Le BULLETIN DES ÉCRIVAINS CATHOLIQUES (M. Ch. GroOLLEAU, 11, 
quai Bourbon, Paris, IV, mensuel, 9 fr. par an, U. P. 10 fr.) dans son 
nouveau format très commode, fait use place de plus en plus grande 
aux questions de vie sprirituelle. Signalons y tout particulièrement 
un intéressant échange de vues entre divers collaborateurs sur le style 
dévot (1922, p. 123-128 ; 148-156; 217-219, cf. p. 13, 62). À propos 
des manifestes outrances de certains livres de piété, proposant à tous 
les fidèles des formulés de prières qui ne peuvent être vraies et sin- 
cères que sur les lèvres d'âmes héroïques, est posée une très grave 
question de vie intérieure : comment concilier cette double nécessité 
de la pédagogie spirirituelle ? nécessité d’habituer les âmes à une ab- 
solue sincérité dans leurs rapports avec Dieu, à penser et vouloir réel- 
lement ce que disent leurs lèvres — et nécessité aussi de stimuler 
ces âmes en utilisant ce pouvoir qu'ont des formules, même un peu 
disproportionnées, de créer peu à peu en celui qui les répète avec 
bonne volonté l’état d'âme qu'elles expriment. S. Ignace se rendait 
compte de ce second fait quant à la fin de sa méditation des trois clas- 
ses (Exercilia, Madrid 1919, p. 362) il note qu’ilestfort utile, lorsqu'on 
sent une aversion désordonnée pour l’état de pauvreté, par exemple, 
de demander à Dieu, malgré les réclamations de la nature, de nous 
appeler précisément à cet état qui nous répugne — ou encore quand 
- dans les Constitutions (Examen General), il prescrit de demander au 
candidat à son ordre qui avoue n'avoir pas le désir des insultes et des 
humiliations, si du moins il a le « désir d’avoir un tel désir. » 


Vie sacerdotale et religieuse. 


— Il yaunan, Mgr Gonca, de Oblats de S. Charles, grand péniten- 
cier de la cathédrale de Milan, dédiait à son nouvel archevêque, le 
cardinal Ratti, un petit volume sur 1 doveri fondamentali del Sacerdole 
(Milan, Ghirlando, via Unione, 7, 1921, 16°, 174 p., relié 7 1. 50): ces 
trois grands devoirs intimement liés entre eux, la prière, la souffrance, 
le zèle, forment l’objet de trois parties où une doctrinesolide et élevée 
est exposée dans un style simple, direct, sans phrases, convaincu, qui 
rappelle étonnamment celui des opuscules de spiritualité sacerdotale 
de S. Alphonse de Liguori. Il y a là, entr'autres, sur la place de la 
souffrance dans la vie sacerdotale, sur les amitiés sacerdotales, des 
pages, excellentes et qui n'ont rien de banal. 

:  — À Milan encore, sous le titre de La perfezione el lo statodiperfe- 
zione nei preti, nei frali, nei vescovi (Milano, Vitali, 1927, 12°, 128p.), 
le Théol. Vineman, dédie lui aussi au cardinal Ratti, un commentaire 


REV. p'ascétr, &7 bé aver., lil, Juillet 192%. 22 


\ 


/ 


338 ete CHRONIQUE 


de la question 184 de la 212 de S. Thomas, sur la perfection, l’état 
de perfection et les états de vie épiscopale, sacerdotale, religieuse. — 
Le commentaire est clair, fidèle, se laissant parfois un peu entraîner 
par les ajjetli qu'annonce le sous-titre. Je regretterai seulement que 
l’auteur qui montre tant d'affection et d'estime pour la vie religieuse, 
la considère trop habituellement en opposition avec le travailapostoli- 
que du prêtre séculier : ce point de vue n’était déjà plus vrai pour la 
généralité des cas au temps de S. Thomas ; il est encore beaucoup 
moins exact aujourd’hui de laisser supposer que l'entrée en religion 
équivaut à se retirer du combat, de la tranchée, pour se livrer dans la 
paix au soin exclusif de sa propre perfection. Et même est-ce bien ren- 
dre la pensée de S. Thomas que de dire en comparant le prêtre sécu- 
liec ayant charge d'âmes, avec le religieux qui est lui aussi prêtre avec 
charge d’âmes : « Tous ceux là sont égaux entre eux, il n'y a parmi 


eux aucun élément de ,supériorilé ou d'infériorité. » « In primo qui-. 


dem excellit, in aliis autem par erit » disait du second S. Thomas dans 


‘le texte commenté. 


— LeR. P. Persaz O. M. I., qui avait déjà publié en 1918 deux. 


séries de lettres sur la vocation (Leltres à un père de famille et 
Lettres sur la vocation religieuse, à brochures 12°, 24 pages chacune), 


en publie une troisième : La vocation obligatoire... ? (Bruxelles, Ac- 


tion catholique, 1921, 12°, 62 p.), oùil aborde et traite à fond la grave 
question : ya-t-il faute à ne pas répondre à la vocation religieuse? 
Très justement il veut réagir contre le rigorisme théorique et surtout 
pratique qui amène trop de prédicateurs et de directeurs à poser en 
thèse générale qu'une âme qui résiste à une vocation religieuse clai- 
rement manifestée ou lui est infidèle, est en péril prochain de se per- 


dre.Textes et raisons en main, il montre fort bien que les conseils res- 
. . , , VS 
tent conseils et ne deviennent pas des ordres, en dehors de cas parti- 


culiers assez rares où, par exemple, le précepte de la prudence impose 
d'entrer en religion à celui qui sait avec certitude qu'il ne pourra se 
sauver sans les secours qu'il trouvera là. C’est aussi une vue inexacte 
de s’imaginer que Dieu dresse pour chaque âme un plan de distribu- 
tion de grâces ne vartelur, au point que si on se met en dehors de ce 
plan, on restera totalement destitué de secours. Mais l’auteur n’exa- 


gère-t-il pas dans sa réaction ? D'après lui on peut parler seulement de’ 
l'appel général lancé par N.S$. à tous en les invitant à pratiquer. 


les conseils — et de la grâce efficace qui aide certaines âmes À suivre 
cet appel. Il semble que pour lui il ne puisse y avoir entre les deux 
aucune vraie indication d'un désir divin, relatif à telle âme en particu- 
lier ctauquel celle-ci pourrait résister en connaissance de cause. Evi- 
demment si on réserve lenom de vocation religieuse à la grâce efficace, 
il ne peut être question de résistance à la vocation. Mais, ce serait, je 
crois, aller contre la tradition et l'expérience que de ne pas admettre 


{ 
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à côté de. vocations de raison, fondées sur l'aptitude constatée À la vie 
religieuse et la bonne volonté de répondre à l'appel général, des voca- 
tions dans lesquelles entre cet élément d'appel, d'attrait intérieur, 
senti et constaté, que S. Ignace vise expressément dans son second 
mode d'élection. Si l’âme connaissant cet appel y résiste, ce ne sera pas 
en soi un péché, puisqu ‘il n’y a eu aucun précepte : ce sera pourtant 
une vraie résistance à un désir divin clairement connu. 


— Dans son nouveau livre Les religieuses el le recrutement du 
clergé, (8, XII, 116 p., Paris, de Gigord, 1922, 3 fr. 25), le P. DELBREL 
nous offre un riche choix d'exemples, commentés par les plus vives 
exhortations et les plus sages conseils, pour engager toutes les reli- 
gieuses à travailler selon leurs moyens à l’œuvre du recrutement sa- 
cerdotal, œuvre à laquelle elles sont intéressées de si près et à tant 
de titres. 


Publications sur Saint Ignace et les Saints 


de la Compagnie de Jésus. 


Le centenaire de la conversion de S. Ignace de Loyola, l’an der- 
nier, cette année celui de sa canonisation qui est aussi celui des pre- 
mières origines des Exercices spirituels, ont donné occasion à plu- 
sieurs publications intéressantes. C'est un signe des temps que 
l'apparition presque simultanée de trois éditions ; espagnole, française 
et allemande de ce qu’on a pu appeler en un sens fort légitime l’auto- 
biographie de S. Ignace. Il s'agit d’un petit volume où le P. Gonza- 
-lez de Camara a noté, avec la fidélité d’une excellente mémoire, le 
récit que lui a fait $. Ignace de ses premières années et des principaux 
événements de sa vie jusqu’à la rédaction des. Constitutions de la 
Compagnie de Jésus. En 1553 et 1555, à deux reprises, S. Ignace, sur la 
prière instante du P. Gonzalez, poussé lui-même par Nadal, se décida 
à faire ces confidences qui, non seulement éclairent les événements 
extérieurs de son existence, mais plus encore nous font pénétrer dans 
son âme. Elles projettent une vive lumière sur sesexpériences intimes 
et par suite sur les Exercices spirituels qui les reflètent si largement. 

- Gonzalez de Camara a dicté la plus grande partie du récit en espagnol, 
puis la fin en italien, avec le seul souci de ne rien écrire que le saint 
n'eût dit et dans les termes même qu'il avait employés. Ignace se dé- 
signe lui-même comme le pèlerin : d’où le titre donné à l'édition fran- 

- çaise par le P. Thibaut, Le récit du pèlerin (Louvain, 11, rue des Ré- 

collets, 1922, in-8, VI, 103 pages). C’est un récit sans prétention, d’un 
style parfois incorrect, mais combien vivant et passionnant par le pit- 
toresque du détail et la finesse des analyses psychologiques! L'âme si 
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haute du saint s'y révèle tout entière, avec sa volonté énergique 
triomphant de toutes les difficultés, les luttes intimes, les consolations, 
les scrupules, l'ensemble des épreuves par lesquelles le soldat d'hier, 
aux mœurs désordonnés et aux goûts mondains, est devenu l'homme 
de Dieu, zélé et habile à conduire les autres sur le chemin de la 
sainteté la plus élevée: Connu longtemps seulement par une 
traduction latine, ce petit mémoire a été publié, en son texte original, 
dans la série des Monumenta historica S.J. (Monumenta Ignaliana, 
series IV, 1, 1904, pp. 31-98). C'est d’après celle édition que les di- 
“vers traducteurs donnent la leur. La traduction française du P. Thi- 
baut a réduit au minimum les notes et indications historiques, pour 
laisser le plus possible le lecteur uniquement en contact avec le saint. 
L'édition est d’ailleurs d'une typographie soignée qui répond au souci 
apporté à rendre fidèlement le contenu du récit. Le P. March, dès 
1920, publiait de son côté, avec une introduction et des notes préci- 
ses, une édition espagnole, sous ce titre : San Ignacio de Loycla, au- 
tobiografia y constiluciôn candnica de la Compañia de Jesus, comme 
premier volume de la Bibliotecca manual sobre la Compañia de Jesus, 
(série I textes ; in-12, XVI, 98 pages). A la suite de l’Autobiographie, 
il donne un document qui la complète bien : le récit fait par S. Ignace 
lui-même, comme on a toute raison de le croire, de ce qui s’est passé 
entre Ignace et ses premiers compagnons en 1541, au moment d’éta- 
blir définitivement la Compagnie de Jésus comme ordre religieux, 
par l'élection d'un général, conformément à la Bulle de Paul III. La 
traduction allemande, due au P. Feder (Lebenserinnerungen des hl. 
Ignatius von Loyola, Ralisbonne, Kôsel et Pustet, 1922, in-12, XI- 
139 pages), contient une introduction bien documentée sur les origi- 
nes et l’histoire du livret et se termine par une copieuse annotation 
- empruntée en partie à l'édition du P. March et un index des noms 
propres. Le P. Feder a gardé la numérotation de l’édition latine, mais 
distribué autrement les chapitres, auquel il a ajouté les dates, eomme 
utiles points de repère. 


— Le même P. Feder publie une édition manuelle, en allemand, des 
Exercices spirituels (Die geisilichen Uebungen des Ignatius von Loyola, 
Ratisbonne, Manz, 1922, in-18, XI, 187 pages). C’est la traduction 
littérale du texte espagnol, avec une introduction sur l’origine et la 
composition des Exercices, leur tradition manuscrite et imprimée, … 
leur influence, et à la fin du volume, de courtes notes critiques, des- | 
tinées à élucider le sens vrai du texte ou à éclairer les données histo- 
riques qu'il contient. Un index analytique précédé d’une courte biblio- 
graphie termine le volume. C’est au contraire sous la forme d’un 
copieux commentaire que se présente l'ouvrage allemand du P. Vogt, 
dont le premier volume seulement vient de paraître (L’Ascétique des 
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des Exercices de S. Ignace, complètement exposée avec les termes des 
Saints Pères. I. La vie d'union à Dieu, Ratisbonne, Kôüsel et Pustel, 
1921, in-12, XII, 333 pages). Il continue l'ouvrage dont deux volumes 
ont paru en 1908 et 1914 : Les Exercices de S. Ignace, exposés com- 
plèlement avec les iermes des Saints Pères. La troisième partie Die As- 
zelik der Exerzilien, doit comprendre avec le volume qui vient de pa- 
raître, deux autres qui auront pour objet le choix d’un état de vie et 
le discernement des esprits. Ici il est traité successivement de la 
Prière (1-275 : nature et espèces, nécessité, valeur, avantages, facilité: 
objections, dispositions, circonstances, trois manières de prier, médi- 
tation) de la lecture spirituelle (276-304), de la Sainte Communion 
(305-333). La méthode est partout la même. Elle se ramène à éclairer 
le texte des Exercices, rappelé littéralement ou résumé, par des cita- 
tions expresses ou des développements s'inspirant des Pères de 
l'Eglise. Des références très précices, courant au bas des pages, facili- 
tent la vérification et permettent au lecteur de recourir, s’il le juge à 
propos, au texte original. L'auteur d’ailleurs ne s'est pas contenté 
d’entasser les matériaux ; il les a travaillés. Son ouvrage constitue un 
véritable traité, d’une spiritualité aussi substantielle qu’autorisée. 


—— Parmi les premiers compagnons des S. Ignace, le B. Lefèvre avait 
une aptitude spéciale, au dire du saint même, pour donner fructueu- 
sement les Exercices. Cela n’étonne point quand on lit son Mémorial, 
ce journal intime où, après le rappel des gräces principales reçues de 
Dieu depuis son enfance, il note presque quotidiennement, de 1542 à 
1545, ce qui se passe en son âme, les lumières, les bons mouvements, 
les actes de dévotion, que lui suggèrent les fêtes célébrées ou les évé- 

nements auquel il est mêlé. Longtemps connu par une édition latine 
et une traduction française insuffisantes, du P. Bouix, ce précieux 
Mémorial a été publié d’une façon plus critique par les éditeurs des 
Monumenta historica S. J,, en 1914 (Fabri monumenia, p. 489-696). 
: C’est après l’avoir revue sur ce texte que le P. March publie la ira- 
duction espagnole préparée par le P. Vélez, premier éditeur des lettres 
du Bx Lefèvre. Une note bibliographique du même explique les vicis- 
situdes par lesquelles est passé le texte (Memorial espirilual del Beato 
… Padre Pedro Fabro; t. II de la r° série de la Biblioteca manual, Bar- 
. celone, Casulleras, 1922, in-12, XV-224 pages). Il y aurait avantage 
à publier une édition française analogue, en retouchant la traduction 
Bouix, d’après le texte des Monumenta. 


— Toujours à l’occasion du centenaire de la canonisation de $. Ignace 
et de S. François Xavier, le P. Kempf publie sous ce titre: La Sainteté 
de la Compagnie de Jésus, le premier volume d’une série de courtes 
biographies de jésuites. (Die Heiligkeil der Gesellschaft Jesu, 1. In 
Eurôpa. Einsiedeln, Benziger, 1922, in-12, X-373 pages). Avec les 
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saints canonisés, ce sont tous ceux dont le procès de canonisation a 
été introduit. L'ouvrage est destiné avant tout aux personnes étrangè- 
res à la Compagnie de Jésus, dans une intention d'édification et d'apo- 
logétique. En présentant au public ceux qui ont particulièrement 
réalisé dans sa perfection l'idéal religieux que proposent les Conslilu- 
tions de la Compagnie de Jésus, le P. Kempf pense pouvoir, à bon 
droit, réclamer pour son ordre d'être jugé à ses fruits et non point 
d’après les calomnies, si persévéramment propagées. On trouvera 
dans la troisième partie du petit volume du P. Hausherr, réédité par 
le P. Vogt (Himmelskrone, eine Sammlung der üblichen und belieb- 
testen Gebele und Andachten, Einsiedeln, Benziger) une série de 
prières et de pensées se rapportant aux saints jésuites canonisés. Les 
mêmes, à la même librairie, ont consacré tout un petit volume du 
même genre à S, [gnace de Loyola {(Ignatiusbüchlein, Betrachtungen 
und Andachtsübungen). 


— Le P. Karrer utilisant avec les documents récemment parus 
dans les Monumenia et la grande histoire due au P. Suau, de nom-: 
breuses sources inédites, tirées des archives de la Compagnie de Jé- 
sus, vient de retracer avec talent pour le public de langue allemande 
l’existence si variée et si édifiante de saint François de Borgia (Der 
heilige Franz von Borja, Fribourg, Herder, 1922, in-12, XVI-442 p., 
avec un portrait). L'ouvrage se distribue assez naturellement en trois 
parties : [. Le grand d’Espagne Il. Le Jésuite. III. Le général de la 
Compagnie de Jésus. Je signalerai comme particulièrement intéres- 
sant pour les lecteurs de la Revue, le 4° chapitre de cette dernière 
partie: La charge du général (1565-1572) où est décrite l’action de 
Borgia concernant la pratique de la Règle, la formation des novices, 
et tout particulièrement les vingt- cinq pages (249- 274) consacrées à 
l'influence de Borgia sur le développement de la vie de prière chez les 
Jésuites. 


— Pour terminer ces notes se rapportant à la Compagnie de 
Jésus, je signalerai le volume que vient de publier le P. Thi- 


baut, sur le Musée de S. Jean Berchmans, à l’occasion du centenairei 


de la mort de ce saint, célébré l'an dernier (1621-1921). Un texte ex- 
plicatif accompagné de nombreuses reproductions fait connaître les 
Souvenirs recueillis dans ce musée, autographes et portraits tout par- 


ticulièrement, avec une abondante bibliographie, utile complément 4 


aux travaux publiés par les Analecta Bollanodiana (1. 34-35) et à la 


charmante biographie due au P. Delehaye. (Le Musée Saint Jean Berch- 


mans. Louvain, 18-25 mai 1921. L'exposition, l'iconographie, la biblio- 
graphie. Louvain 1922, 154 piece et nombreuses pheie 
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— La Correcrion DE LA BigcioTHèquE pes ExERGICES a consacré ses 
quatre premiers numéros de 1922 (n. 73-76) à publier une traduction 
française, due au P. E. Tuisaur, de l'Etude sur le texte des Exercices 
de S. Ignace écrite en espagnol par le P. Jaime Noxezz. Ce travail 
poursuit un double but : 1° Distinguer les trois principales manières, 
de plus en plus complètes dont peuvent être faits les Exercices : ov 
pour aboutir simplement à faire une bonne confession et à se mainte- 
nir en grâce ; — ou pour travailler à se défaire de ses affections désor. 
données ; —— ou enfin pour atteindre lés deux premiers buts, et par là 
« chercher la volonté divine touchant la disposition de sa vie. » 
2° Tout en précisant ces trois points de vue, le P. Nonell passe en 
revue les parties principales des Exercices et s'attache pour chacune à 
étudier de près le sens précis du texte de S. Ignace; il étudie même 
en appendice-(p. 197-225) le sens ignacien d’un certain nombre de. 
mols espagnols. 

En 1911, dans son fascicule 32, la C. B. E. avait reproduit et tra- 
duit une très intéressante étude de Mgr A. Rarn, sur S. Charles 
Borromée et les Exercices de S. Ignace : le savant préfet de l’'Ambro- 
sienne y Ctudiait en particulier le Manuscrit D. 325 infer. de cette 
bibliothèque, lequel contient une ébauche de Directoire que le saint 
évêque avait commencé à élaborer pour aider ses prêtres à donner les 
Exercices. Le P. H. Watrigant a eu l’heurense idée de rééditer ce 
fascicule aujourd'hui épuisé et qui est le meilleur témoignage de 
l'intérêt très actif porté depuis longtemps par SS. Pie XI aux études 
de spiritualité. 
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(Toutes les publications sans indication de date sont de 1922). 


CRE PRE PT 


I. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 
BIBLIOGRAPHIES. 


Sani Q. SJ. — Il catechismo ascetico dell’anima che attende alla per- 
fezione cristiana e religiosa. Milano, Daverio, 1921, 8°, 184 p. 
Âbrégé de Scaramelli. 
Wunderle G.— Das religiôse Erleben. Eine bedeutungsgeschichtliche 
und psychologische Studie. Paderborn, Schüningh, 8°, 92 p., g m. 
Bernareggi A. — Bolleitino di storia ecclesiastica, n. 5-6. — Scuola 
caliolica, 22, 286-298. 
Bulletin consacré au mouvement spirituel et mystique du M. A. 
Claverie F. OP. — Chronique d’hagiographie. (Biographies spiri- 
tuelles). — Vie spirit., 6, 72-80. 


de Grandmaison L. — Revival of the study of mysticism among 
French Catholics. — Constructive Quarterly (New-York), décem- 
bre 1921. : 


d'Herbigny M. SJ. — Bulletin de Théologie ascétique et mystique.— 
Gregorianum, 3, 107-125. 

Huyben J. OSB. — Chronique d'histoire de la spiritualité. — Vie 
spiril., 6, 159-176. 

Symphorien de Mons OMC. — Notes de Sirualité — Eludes fran- 
cisc., 34, 299-270. 


Voir aussi : p. 335, Mandonnet- Dositer. 


() Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont 
pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiques, le premier chiffre indique le vo- 
lume et le second la page. 
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I. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE LA VIE SPIRITUELLE. 


Arintero GJ. OP. — La vida mistica y la deificacion. — Nuestra dei- 
ficacion segün los Padres de la Iglesia. — Vida sobrenat., 3, 264- 
270 ; 385-392. 

M. Cecilia (Sr). — Effciency in the Spüitual Life. London, Herder, 
201 p., 7 d. 6 d. 

Chautard (Dom JB.). — Innerlichkeit. Uebers A. Wiesenger O. Cist. 
Linz, Kath. Pressverein, 1921, 8, 226 P:; 30 m. 

Garcia M. OP. — La devociôn, segün S. Thomäs. — Vida sobrenat., 
3, 330-333. 

Garrigou-Lagrange R. OP. — La perfection et le précepte de l'amour 
de Dieu, — R. des Jeunes, 32, 130-142. 


« La perfection de la charité n’est pas seulement conseillée, mais 
commandée comme la fin à laquelle tout chrétien doit tendre, sinon 
par la pratique des conseils, du moins en grandissant toujours dans 
la charité. » 


HIT. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Noble HD. OP. — L'erreur contenue dans tout péché. — Vie spirit., 
. 6, 5-34. 
Noble HD. OP. — La foi morte. — La foi vivante. Pontet Etudes 
religieuses, n. 49, 51. 12°, 32 et 32 p. 
Noble HD. OP. -- L'atonie de la foi, — La fervente curiosité de con- 
_ naître Dieu. — R. d. Jeunes, 32, 30-37 ; 386-396. 
Kolb V.— Abriss der gesamten Tagendlehre nach dem Hi. Thomas. 
2° éd. revue. Wien, Mayer, X-257 p., 15 m. 
Ries J: — Kirche und Keuschheit. Paderborn, Bonitacius-Drück., &, 
L71 p., 42 m:. 
Baciocchi de Peon M. — L'educazione del carattere : corso di psico- 
logia applicata. Firenze, Tip. Giuntina, 1921, 16°, XVII-460 p. 
Arnaud d'Agnel (abbé) et Dr d'Espiney. — Direction de conscience. 
Psychothérapie des troubles nerveux. Paris, Téqui, 16°, 480 p. 
_Tauro G. — Il silenzio e l'educazione dello spirito. Roma, Albrighi, 
16°, 368 p., 12 i. 
Thamiry E. — De l'influence. Etade psychologique, rétaphyMQUes 
pédagogique. Paris, Beauchesne, 8°, 368 p., 16 fr. 
Peillaube.E. — Dispersion de la vie intérieure et médication psycho- 
logique. — R. de Philosophie, 1922, 113-138. 
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IV. — UNION À DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


hu 


[Waffelaert| Mgr GJ. —- Analecta ascetica et mystica : Manuductio ad 
contemplationem SS. Trinitatis et Verbi Incarnati. — Collat. Bru- 
gens. 22, 1-10. 

. Attendatur .. nos hic... loqui de contemplatione activa seu 
acquisita, ea tamen quoque supernaturali ex gratia ordinaria... 
Neque... haec adversatur supériori gradui contemplationis infusae, 
sed contra conducit ad illam, si ita Deo placuerit. » 


Joret D. OP. — L'extase. — Vie spirit., 6, 42-62 ; 81-99. 


1 1) La charité nous tire peu à peu hors de nous-mêmes pour nous 
donner à Dieu et nous transformer en lui: c'est l'extase spirituelle. 
2) « Quelquefois, dit S. Thomas. la contemplation, produite par les 


dons d'intelligence ou de sagesse a pour conséquence d’arracher 


l’âme aux opérations des sens » : c’est l’extase corporelle. 


- Garro VD. … La naturaleza de la gracia y el realismo mislico. — 


Ciencia Tomista, mai 1922, 362-375. 
Pradines M. — L'association des idées et l’origine des idées mysti- 
ques.—- R?. d'Histoire et de Philos. Religieus. (Strasbourg), 2, 26-45. 
Seeberg E. — Zur Frage der Mystik. Leipzig, Deichert, 46 p., 9 m. 
Estève À. OMI. — Les révélations privées : Leurs diverses formes , 
leur utilité. — Regnabit, 3, 7-16 ; 84 95. \ 


Claus À. — Dämonen und Himmelsboten als geistige Führer der 


Menschheit. Pfullingen, Baum, 19231, 49 p., 5 m. 60. 


Oesterreich TK.— Die Besessenheit. Langensalza, Wendt, rg21, VII-. 
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Voir UE : p. 339, de Chastonay. 
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V. -— MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS. 
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CONSTITUTION APOSTOLIQUE 


S. IGNACE DE LoYoOLA EST DÉCLARÉ GÉLESTE PATRON 


DES Exercices SPIRITUELS 


PIUS.-EPISCOPUS 


Servus servorum Dei 
Ad perpetuam rei memoriam. 


Summorum Pontificum haec fuit semper praecipua cura 
ut quae ad pietatem vitaeque christianae perfectionem ma- 
gnopere conducerent, ea summis laudibus commendarent, 
validisque incilamentrs promoverent. Iam vero inter varia 
eiusmodi adiumenta insignem sibi locum vindicant ea quae 
S. Ignatius divino quodam instinclu 1n Ecclesiam inveæit 
Exercitia Spirilualia. Quamquam enim, quae Der miseren- 
lis est benignitas, numquamm defuerunt qui res caelestes pe- 
nitus perspectas Christi fidilibus contemplandas apte pro- 
ponerent, tamen Ignatius primus libello, quem composuit 
cum litterarum etiamtum plane rudis esset, quemique Exer- 
citia spiritualia 2pse 2nscripsit, ralioncm quamdam et viam 
peculiarem peragendi spirituales secessus docere coepit, qua 
ad peccata deteslanda vilamque, D. N. lesu Christi exem- 
plo, sancte disponendam fideles mirifice iuvarentur. 


Cuius ignatianae methodi virtute factum est, ul summa 
horum Exercitiorum utililas, quemadmodum decessor Nos- 
ter praeclarae memoriac Leo XIII affirmavit, comprobare- 
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tur « trium iam saeculorum experimento... omniumque 
virorum testimonio qui vel asceseos disciplina vel sanctilale 
morum maxime per idem tempus floruerunt (1)». Praeter 
tot tamque illustres sanctimonia viros vel ex ipsa ignatiana 
familia, qui omnem ovirlutis rationem ab hoc veluli fonte se 
mutualos esse dissertissime sunt professi, duo illa E‘cclesiae 
lumina commemorare libet e clero saeculari : S. Franciscum 
Salesium et S. Carolum Borromaeum. Franciscus enim uf 
se ad episcopalem consecrationem rite compararet, ignatia- 
nis Exerciliis studiose vacavit, in tisque eam vivendi ratio- 
nem sibi ordinavil, quam semper deinceps tenuit secundum 
reformationis vitae principia in libello S. Ignatii tradila. 
Carolus aulem Borromaeus, ul fel. rec. decessor Noster 
Pius X ostendit (2), et Nosmel ipsi ante summum Pontifica- 
tum editis historiae monumentis demonstravimus, horum 
Exerciliorum in se vim expertus, quibus ad vitam perfec- 
horem impulsus erat, corumdem usum in clerum populum- 
que divulgavit. Ex addictis vero religiosae disciplinae sanc- 


his viris feminisque satis est exempli causa nominare illam 


allissimae contemplationis magistram Theresiam el sera- 
phici Patriarchae filium Leonardum a Portu Mauritio, qui 
quidem tanti faciebat S. Ignatii libellum, ut omnino eius 
methodum in animabus Deo lucrandis se sequi confessus sit. 


Romant igitur Pontifices hunc parvae quidem molis sed 
« admirabilem librum (3) » cum iam inde a prima eius edi- 
ione sollemniter approbarint, laudibus extulerint, Aposto- 
lica aucloritale communierint, deinceps eius usum, tum 


sanctis indulgentiae muneribus cumulando, tum novis su- 


binde praeconiis honestando, suadere non destiterunt. 


ltaque Nos, persuasum habentes temporum nostrorum 


(1) Ep. /gnatianae commentationes ad P.Lud. Martin, Praep, Gen. 
Soc. lesu. nb \ 

(2) Litt. Encycl. Editae saepe. 

(3) Benenicrus XIV in Litt. Apost. Quantum secessus. 
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mala inde maximam partem originem ducere, quod iam non 
si qui recogitet corde (1) ; comperto autem Exercitia Spi- 
rilualia secundum S. Ignatii disciplinam peracta valere 
plurimum ad infringendas perarduas difficultates, quibus . 
humana societas nunc passim conflictatur ; exploraloque 
laectam virlulum segelem, sicut olim la hodie, in sacris 
secessibus maturescere, cum inter religiosas familias sacer- 
dotesque saeculares, lum inter laicos et quod nostra praeser- 
tim aetate mentone singulari dignum est inler ipsos opifices ; 
summopere exoplamus, ut usus horum Exercitiorum Spiri- 
tualium latius in dies difjundatur et illa pictatis domicilia, 
quo vel mensem integrum vel octo aut, si id fieri nequil, 
pauciores dies secedilur, tlanquam ad perfectae vilae chris- 
thianae palaestram, frequentliora usque exsistant ac floreant. 

Quod cum a Deo pro Nostra dominici gregis caritate 
precemur, Sacrorum Antistitum universi fere orbis catho- 
lici ex utroque rilu flagrantissimis studiis votisque satisfa- 
cientes alque eliam hoc lempore, in quod feliciter tum anni 
saecularis tertii a Sanclorum honoribus lgnatio tributis, 
tum quarti ab huius aurei hibelh confectione solemnia inci- 
dunt, cupientes Ipsi Nostri in S. Patriarcham gra anim 
non dubiain significalionem dare, proposito Nobis exemplo 
Nostrorum Decessorum qui alios aliis Institutis Praestites 
Tutelares attribuerunt, adhibitis in consulium venerabilibus 
Fratribus S. R. E. Cardinahbus Sacrorum Rituum Congre- 
gationi praepositis, aucloritate Nostra Apostolica, S. Igna- 
tium de Loyola omnium Exercitiorum Spiritualium 1deoque 
institutorum, sodalitiorum, coetuum cuiusvis generis, ds qui 
Exercitia Spirilualia obeunt, operam studiumque navantium, 
Patronum Caelesitem declaramus, constiluimus, renuntia- 
mus. 

Decernimus vero has lilteras Nostras firmas, validas et 
efficaces esse semperque fore, suosque plenarios et integros 


(1) Ier. XII, 11. 


_ millesimo ont di vigesimo Lo die. v ne 
Quinta mensis iulii, Pontificatus Nostri anno primo. , 


À. Card. Vico, Ep. Portuen. et S. Rufinae 
S. R. G. Praefectus. 
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LA SPIRITUALITÉ DES EXERCICES 


La Constitution apostolique par laquelle Pie XI pro- 
clame solennellement S. Ignace de Loyola patron des 
Exercices spirituels offre l’occasion naturelle de revenir 
sur le livre auquel est empruntée cette expression qui, dans 
le document pontifical, désigne l’œuvre générale des Retrai- 
tes. Sans entrer dans le détail ni chercher à être complet, 
je voudrais rappeler quelques-uns des traits qui caractéri- 
sent sa spiritualité, et en souligner certains aspects, par- 
fois insuffisamment remarqués (1). 


Le livre des Exercices est avant tout, on le sait, le fruit 
de lexpérience personnelle du saint converti. Les pré- 
cieuses notes dictées au P. Gonzalez de Camara par 
S. Ignace et récemment traduites en français (2) en éclai- 
rent excellemment la genèse. Aïttentif à ce qui se pas- 
sait en son âme, depuis le moment de sa conversion à 
Loyola, livré en grande partie à lui-même, le plus sou- 
vent sans guide autorisé, parmi les crises intérieures les 
plus violentes ou les plus substiles, amèrement instruit 
par ses déboires dans le discernement des esprits, en même 
temps que divinement éclairé par des interventions surna- 
turelles fréquentes, Ignace acquit en peu de temps une expé- 


(4) On pourra sur le même sujet consulter A. Brou. La Spiritualité 
de S. Ignace, Paris, 1914; L. De Granpmaison, Chronique consacrée à 
l'édition critique des Exercices (Monumenta Hislorica Societatis Iesu), 
dans les Recherches de science religieuse, 1920, p. 391 et suiv. 

(2) Voir Le livre du Pèlerin et ce qui en est dit dans la chronique 
de la R. A. M., 1922 p. 339-340, 
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rience approfondie des voies de Dieu et des meilleures ma- 
nières d’aller à lui. Il se mit dès lors à noter ses réflexions et 
le résultat de ses observations en les complétant par ses fec- 
tures, surtout par ce que lui suggérait l’/mitation de Jésus- 
Christ. Il en dégageait quelques directions pratiques dont 
il s’essaya bientôt à expérimenter aussi sur autrui Peffica- 
eité. Assez vite se forma ainsi le noyau des Exercices Spi- 
rituels, complété plus tard par quelques règles, comme 
celles sur l’orthodoxie et par le détail des sujets de médi- 
tation tirés de la vie du Christ. 


Telle est le premier caractère du livre des Exercices et 
de la spiritualité qui s’y manifeste. Elle est avant tout le 
fruit de l’expérience personnelle. Inutile d’y chercher quoi 
que ce soit qui rappellerait un manuel quelconque d’ascé- 
tisme, un, exposé didactique et complet tel que celui de 
Rodriguez. Ce sont des notations suggérées par lexpé- 
rience et confirmées par elle, comme particulièrement uti- 
les pour l’œuvre de salut. Cependant il serait inexact d'y 
voir un recueil factice analogue à ces assemblages de pen- | 
sées unies seulement par leur présence commune surune 
même page et sans aucun lien entre elles. Les Exercices 
spirituels sont justement célèbres, au contraire, pour la 


a 


maîtrise avec laquelle le génie de leur auteur a su faire 
converger vers un même but tant de moyens disparates, 
pour la vivante unité qui coordonne tous leurs développé- 
ments. Plus on les étudie, plus on est frappé de ce second 
caractère, de l’efficacité avec laquelle le dessein nettement 
déterminé dès le début est conduit à son achèvement. À ne 
les envisager que par leur côté humain, on peut dire que 
c’est là un des secrets de leur puissance d’action. Cons- 
cience claire de l'œuvre à accomplir, choix des moyens les 
plus appropriés, ordonnance progressive de l’exécution : 
tout concourt à mettre à la disposition de la grâce divine 
un instrument docile, intelligent, actif, à assurer la coopé- 
ration énergique et généreuse, condition essentielle du suc- 


\ 
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cès. Ignace, sous sa direction, conduit le pécheur des bas- 
fonds de sa misère aux plus hauts sommets de la perfection 
chrétienne, par une tactique dont l’excellence se manifeste 
surtout dans les exercices de trente jours, mais qui ne laisse 
pas au cours des retraites plus réduites, organisées selon 
son esprit, de seconder puissamment l’homme dans ses 
efforts vers le bien et d’utiliser, sans en rien laisser perdre, 
les ressources diverses qu’il trouve en lui etautour de lui. 


Seules la pratique fréquente et l’étude approfondie des 
Exercices permettent de se rendre compte des richesses 
ainsi accumulées. Cette méthode pour ordonner sa vie, 
selon la volonté de Dieu, par la domination des affections 
désordonnées, s’accompagne de multiples instructions 
spirituelles qui, en dehors de tout plan didactique, offrent 
de nombreux éléments intéressant tous les domaines 
de la spiritualité. Quelle abondance de méthodes pour 
prier et quel secours pour mieux pratiquer soit la prière 
vocale soit l’oraison mentale ! Il n’y a pas moins de six 
manières de méditer différentes, décrites et laissées à la 
préférence de chacun : les trois manières de prier pro- 
prement dites, l’exercice des trois puissances, la con- 
templation et lapplication de sens. Les examens s’y 
ajoutent, avec pour chacun de ces exercices, le détail des 
actes qu’il comporte et des additions qui le rendront plus 
fructueux. Les méthodes pour lélection dépassent singu- 
lièrement le cadre où elles sont présentées et peuvent, pour 
qui se les est rendues familières, être d’un usage quotidien 
quand il s’agit de décisions grandes ou petites à prendre, 
en s'inspirant des vues surnaturelles qui dominent toute 
vie chrétienne. Une série d’autres règles aident à dégager 
les principes qui doivent ordonner notre activité matérielle 
ou spirituelle dans toutes les circonstances de la vie. 

Quelle richesse de psychologie naturelle et surnatu- 
relle dans les règles pour le discernement des esprits | 
En quelques lignes quels aperçus lumineux sur ce qui 
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se passe dans les âmes et combien au directeur novice ces 
remarques peuvent épargner de tâtonnements, de mépri- 
ses, d'erreurs ou d'illusions! Si le retraitant apprend à 
mieux lire dans son âme, le directeur, lui, s’en trouve s’in- 
gulièrement éclairé et réconforté. Sa propre expérience se 
rassure, appuyée sur l'expérience de S. Ignace et il ne 
tient qu’à lui de s’assurer une attitude à la fois prudente et 
ferme, en fécondant par la réflexion personnelle les sug- 
gestions si opportunes et si avisées qui lui sont présentées. 
De même pour les règles d’orthodoxie. On s’y confirme 
dans l'attachement absolu à l'Eglise, la confiance en elle, 
l’enthousiasme pour sa cause, mais aussi dans cette modé- 
ration et cette largeur d’esprit qui ne sacrifie pas le princi- 
pal à l'accessoire, a horreur de l’esprit de chapelle et des en- 
gouements irréfléchis, sait pratiquer avec l’in necessartis 
unttas, l’in dubiis libertas et Vin omnibus caritas. Il n’est 
pas jusqu'aux annotations et aux additions qui, avec leur but 
très précis, ne comportent des enseignements précieux et 
d’une portée générale pour quiconque sait réfléchir. Cette 
spiritualité pratiquée avec intensité et réflexion au cours 
des Exercices, vaut la lecture de bien des livres par la pléni- 
tude de ses enseignements, avec cettesupériorité que donne 
la vie sur l’abstraction et l’expérience personnelle, cou- 
ronnée de succès, sur la connaissance théorique, non encore 
éprouvée au contact des réalités. 


Cette spiritualité si féconde, cette méthode si efficace et 
si riche en enseignements ou en applications se présente 
en outre avec un caractère de simplicité, de souplesse, de 
liberté, souvent méconnu. Volontiers on parle à ce propos 
de mécanisme rigide, de spiritualité compliquée, d’atteinte 
à la spontanéité légitime des âmes. Il est possible que tel ou 
tel commentateur ait donné réellement prise à ce reproche 
et que, dans lexplication des méthodes ignatiennes, certains 
auteurs, s’inspirant de leurs tendances propres, aient com- 


pliqué à plaisir les indications données par les Exercices. 
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Mais si l’on se reporte à leur texte et si l’on prétend les 
juger objectivement et non pas tels qu’ils ont pu être parfois 
ou déformés ou mal compris, — ces critiques viennent sur- 
tout d’hommes qui n’en ont pas la pratique assidue et ne 
les jugent que par le dehors, — il sera difficile de leur 
contester cet avantage. 

Il s’affirme dès les premières pages et se maintient tout 
au cours du petit livre. Même les minuties, auxquelles 
S. Ignace descend parfois, ayant leur raison d’être dans 
un principe élevé qui les justifie, contribuent à maintenir 
âme dans la liberté intérieure et la mettent à l'aise au lieu 
de l’étriquer. En fait, S. Ignace est généralement très sobre 
dans ses indications. Certains auteurs lui ont fait le plus 
grand tort en surchargeant ses méthodes de divisions et de 
subdivisions qui ne sauraient représenter sa pensée authen- 
tique, étrangères qu’elles sont aux Æ£xercices. Le plus sou- 
vent, Ignace se contente de poser les principes, d’énoncer 
brièvement, mais pleinement une direction, pratiquant le 
premier la règle d’or, selon laquelle le directeur ne doit pas 
surcharger, gaver, pourrait-on dire, l’âme de son retraitant, 
mais amorcer seulement et stimuler son activité. Cela se 
vérifie notamment pour la méthode de méditation, sujet 
principal des critiques ici réfutées. À moins de supprimer 
complètement toute méthode, on peut dire qu’il n’en est 
aucune qui surpasse la sienne en simplicité. Elle se réduit 
à rappeler les démarches fondamentales de quiconque se 
livre à la réflexion en priant. Qu’on parcoure les diverses 
étapes par lesquelles S. fgnace fait passer le retraitant et 
que l’on signale celle qui est inutile ou compliquée. Au 
début, — quand on n’est point à l’église, c’est-à-dire déjà 
en la présence de Dieu et dans lattitude de la prière, — 
un arrêt de la durée d’un Pater noster pour que l’âme se 
recueille, fasse le silence extérieur et intérieur, se prépare 
à paraître devant Dieu avec le respect voulu, respect dont 
témoigne exiérieurement un court acte d’humiliation devant 
Lui. Vient ensuite l’oraison préparatoire fixant le caractère 
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surnaturel et religieux de l’acte à accomplir en orientant toute 
Pactivité humaine durant la méditation, vers l’unique bon 
plaisir divin. Puis rapidement la construction de lieu des- 
tinée à retenir plus facilement l'imagination en lui offrant 
un cadre précis où évoluer et auquel, tentée de divaguer, 
elle puisse plus facilement revenir; la grâce à demander, 
précisée par chacun d’après le but même de la méditation : 
dès l’abord, elle oriente elle aussi les facultés supérieures 
en leur indiquant où doit se porter leur effort pour devenir 
pleinement fructueux. Dans la méthode de contemplation, 
S. Ignace fait précéder ces deux derniers préliminaires d’un 
bref rappel du sujet évangélique à méditer, afin de placer 
aussitôt l’âme tout entière dans la perspective de la 
scène à étudier et de lui alléger le travail du ressouvenir. 
Telle est la préparation immédiate aussi simple que féconde, 
mettant l’âme dans les meilleures dispositions pour «trouver 
ce qu’elle cherche » et ne point perdre son temps en des 
digressions ou des fâtonnements, aussi distrayants qu’inu- 
tiles. Elle peut ainsi aborder immédiatement la pensée 
à méditer, la scène à contempler, la prière à égrener, selon 
les diverses méthodes proposées au libre choix du retraitant. 

Ces méthodes à leur tour c’est avec la même simplicité 
et la même souplesse qu’elles sont proposées. Trouve-t-on 
dans S. Ignace une énumération quelconque des actes par- 
ticuliers à poser, une série de vertus sur lesquelles doit se 
porter successivement l'attention et la ferveur de celui qui 


médite? Adoration, reconnaissance, humiliation ferme : 


propos, etc ? Nullement. La spiritualité ignatienne est beau- 
coup moins rigide. Elle rappelle uniquement l'essentiel et, 
pour le reste, laisse à chacun le soin de le déterminer selon 
la grâce qu'il reçoit et ses propres dispositions. Or l’es- 
sentiel, pour la méthode de méditation, c’est l'exercice des 
trois puissances : mémoire, intelligence, volonté libre. Im- 
possible de réduire davantage. L’acte complexe par lequel, 
partant d’un sujet donné, par exemple de la pensée du pé- 
ché, on se met dans l’état d’âme qu’il requiert, peut-il être 
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analysé en moins d’éléments ? Comment voir une compli- 
cation dans Île signalement des traits que toute analyse, 
même superficielle, décèle nécessairement? S. Ignace 
n'entend pas quand il décrit cette méthode faire une décou- 
verte. Il attire seulement l’attention sur ce qui doit se faire. 
Le plus étrange est le contresens par lequel ceux qui n’ont 
pas l'habitude des Exercices se méprennent si souvent sur 
la signification vraie de cette description. Ils s’imaginent 
que l'exercice destrois puissances doit être successif et non 
simultané. Oubliant que les rouages d’un organisme ne 
doivent point étre considérés à part, quand la machine est 
démontée, mais ensemble dans leur coopération au même 
mouvement, en tant que s’articulant les uns aux autres et 
se portant mutuellement secours en vue de effet commun, 
ils dénoncent le caractère artificiel de cet exercice. Il fallait 
d’abord le comprendre. Ignace est bien obligé, faisant 
l’énumération des actes requis par la méditation, de signa- 
ler à part l’exercice de la mémoire, de l'intelligence, de la 
volonté, tout comme pour la contemplation, il mentionne 
successivement l’étude des personnes, des paroles, des ac- 
tions. Mais n’indique-t-il pas assez clairement sa pensée 
dans les exemples qu’il donne soit au cours des Exercices, 
soit à la fin, dans ce catalogue de sujets de méditation qu’il 
y annexe sous le titre De mysteriis vitae Christi? Ne 
comportent-t-ils pas l’usage simultané de toutes les consi- 
dérations que l’analyse a dû présenter séparément afin de 
mieux faire connaître les éléments propres de chaque mé- 
thode P C’est exactement le procédé usité autrefois 
dans nos vieux traités de rhétorique, si précieux pour former 
à l’art de la composition : on analysait les divers éléments 
de l’invention, de la disposition, de lélocution, sans pré- 
tendre pour cela nier l’unité vivante du style et la nécessité, 
dans le travail de la composition, de les fondre harmo- 
nieusement. 

_ Dans l'application de ces méthodes, on retrouvera chez 
S. Ignace la même largeur de vues, méconnue parfois des 
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commentateurs eux-mêmes, seuls responsables de certaines 
exagérations justement critiquées. Si le but est pleinement 
mis en relief dès le titre « Exercices spirituels pour se vain- 
cre », avec l'importance prépondérante donnée à l’action 
sur la volonté, s’il n’est jamais perdu de vue, au cours des 
Exercices, il n’en est pas moins vrai qu'une grande lati- 
tude est laissée au retraitant pour la manière d’y travailler. 
Au long de la méditation, S. Ignace lui assure une liberté 
absolue. Ce n’est pas lui qui prescrit de ne point s’attar- 
der aux réflexions et de les considérer seulement comme 
une amorce pour enflammer la volonté. Cette pensée, sou- 
vent développée par les commentateurs et les auteurs ascé- 
tiques, ne se trouve pas exprimée dans les Exercices et ne 
répond qu’imparfaitement à leur programme. Le principe 
de $S. Ignace est plus général. Il pose le sujet de méditation 
ou de contemplation en présence du retraitant et une fois 
que celui-ci en a bien pris conscience par la mémoire, il 
lui dit équivalemment : Appliquez-vous à en recueillir du 
fruit. N'ayez aucun autre souci. Attardez-vous sans crainte 
sur une réflexion ou une affection, aussi longtemps que 
vous y trouverez votre compte. « Ce n’est pas la science 
copieuse qui rassasie l’âme, mais de sentir et de goûter les 
choses à l’intime. » Dès lors si une réflexion est fructueuse, 
on y insistera, au besoin toute l’heure et même, dans unere- 
prise (ces répétitions si fréquentes dans les Exercices de 
trente jours) on y reviendra encore, comme pour en épui- 
ser la sève. Dans la pensée d’Ignace, le bien fait à l’intel- 
ligence compte comme celui qui a directement pour objet 
la volonté. Il sait en effet qu’en vertu de l’association qui 
les enchaîne, l’action sur l’un profite à l’autre et que le tra- 
vail indirect a son efficacité indéniable. [1 n’est même pas 
difficile de comprendre pourquoi, ainsi qu’on le verra, il 
s’est préoccupé de donner aux Exercices un caractère d’in- 
tellectualité indiscutable. C’est que toute action qui ne 
repose pas sur des convictions profondes risque de n’être 
qu’un feu de paille. Pour enraciner la volonté dans le bien, 
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il faut que l'intelligence lui en ait d’abord présenté d’une 
manière appropriée la nécessité et les avantages. 

Sur l’action de la volonté, la pensée de S. Ignace se 
présente avec la même largeur. Contrairement encore à ce 
que l’on dit souvent, il n’impose nullement des résolutions 
particulières et n’entre point dans le détail des affections 
ou déterminations à prendre, selon un schéma réglé 
d'avance et inflexible. Sa direction est beaucoup plus sen- 
sée et accommodante. Il prescrit uniquement de cher- 
cher à tirer du fruit, selon la nature du sujet en question. 
Qu'il s'agisse de méditation proprement dite ou de con- 
templation, c’est-à-dire d’une pensée ou d’une scène évan- 
gélique, le retraitant doit se laisser activement impression- 
ner par son sujet et travailler à en tirer le fruit correspon- 
dant. Toute initiative lui est laissée. Pourvu qu’il .agisse, 
qu’il se travaille, qu’il ne s’endorme pas dans une passivité 
paresseuse ni ne se laisse aller aux distractions, il peut 
diriger à son gré l’emploi de son activité mentale confor- 
mément à ses préférences et à ses habitudes. Loin de vou- 
loir faire passer chacun par le même moule et imposer à 
tous dans le détail les mêmes actes et les mêmes manières 
de voir ou de sentir, Ignace se contente d’indiquer d’un 
trait général, d’après le sujet, la direction commune à sui- 
vre : haine du péché, douleur, honte de lavoir commis, 
imitation de Jésus-Christ. À chacun de se l’approprier, en 
insistant sur telle ou telle modalité qui répondra plus par- 
ticulièrement à ses besoins ou à son état. 

Le fait est particulièrement évident pour les trois der- 
nières semaines consacrées à l’étude de la vie du Christ. 
Rien de moins étroit que l'indication donnée au troisième 
prélude : « Demander ce que je veux: connaître plus in- 
timement le Sauveur fait homme par moi afin de mieux 
l'aimer et le suivre » dans le mystère proposé à ma contem- 
plation. À chacun de décider la manière de comprendre 
cette imitation et de la poursuivre. Tel aura besoin de pren- 
dre des résolutions multiples, tel autre pourra se contenter 
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d’une détermination générale et un troisième trouvera avan- 
tage à se mettre seulement dans un état d’âme conforme à 
celui qu’évoque le mystère contemplé. S. Ignace n'entre 
pas dans ces détails. Sauf quand il s’agit des résolutions 
d'ensemble orientant toute la vie et qui constituent une 
disposition fondamentale se ramenant à l’un des trois de- 
grés d’humilité, synthèse de toute la vie spirituelle, il laisse 
au retraitant et à son directeur le soin de fixer ces particu- 
larités et de se conduire comme l’exigènt les capacités et 
les préférences individuelles. Toute méditation ou con- 
templation sera fructueuse, quel qué soit le mode selon 
lequel le fruit sera recueilli, qui aboutit à changer l’âme, 
à y réprimer le désordre et à y faire régner Jésus-Christ 
par l’imitation de ses dispositions. 

Même large compréhension en ce qui concerne les col- 
loques, le temps de les faire et la manière de s’y adonner. 


Leur place est naturellement à la fin d’une considération, 


quand la volonté se trouve échauffée par la réflexion et 
mûre pour telle ou telle détermination. C’est à chacun de fixer 
ce moment, d'y adopter selon ses goûts l’attitude de ser- 
viteur ou d’ami, d’insister sur la demande de telle ou telle 
faveur. La seule chose importante c’est de faire ce collo- 
que et d'y exprimer les sentiments qui répondent au mo- 
ment présent et à la grâce que l’on souhaite obtenir. Il en 
est de même pour Pattitude extérieure. Si S. Ignace recom- 
mande un plus grand respect, au cours de la prière propre- 
ment dite qu’au temps de la pure réflexion, il ne prescrit 
aucune attitude déterminée : à genoux, debout, assis, 
étendu, peu importe; 1l faut adopter l'attitude la plus apte à 
favoriser l'effet cherché, maïs une fois découverte s’y tenir 
avec constance. De là encore le souci extrême qu’il mani- 
feste à plusieurs reprises, de prévenir toute indiscrétion de 
la part du directeur. Le retraitant est directement en contact 
avec Dieu : il faut éviter tout ce qui gênerait ces rapports. 
Le seul but du directeur doit être de mettre son dirigé à 
même de mieux percevoir cette action divine et d’y répon- 
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dre plus activement et intelligemment. Donc, avant tout, 
la préoccupation de ne point substituer sa pensée et son 
action à la pensée et à l’action divines. Si bien que, au cas 
où il s’apercevrait que celte intervention directe de Dieu ne 
se manifeste point, il doit s’inquiéter, interroger, se rendre 
compte si le retraitant n’a point négligé de se mettre dans 
les conditions voulues pour qu’elle se produise. L'erreur 
constatée ou les mauvaises dispositions découvertes, il 
Vaidera à y porter remède. Œuvre de prudence et de dis- 
crétion chrétiennes, la tache du directeur ainsi comprise 
est singulièrement délicate. Rien ne montre mieux à quel 
point la méthode ignatienne est autre chose que ce méca- 
nisme rigide et automatique à quoi certains critiques abu- 
sés la réduiraient volontiers. 


Toutefois, dès que cela devient nécessaire, S. Ignace 
n'hésite pas à entrer dans les détails et parfois les plus 
minutieux. En quoi il est bien de son pays. Dans son im- 
mortel roman, Cervantès a fixé, en deux personnages qu’il 
a su rendre sympathiques, malgré leurs défauts, l’exa- 
gération des deux tendances opposées que présente le 
caractère espagnol. L’idéalisme de Don Quichotte et le 
pragmatisme de Sancho Pança reflètent l’un et l’autre deux 
qualités opposées que l’ensemble de la littérature ainsi que 
l’histoire etles mœurs espagnoles mettent fortement en évi- 
dence. S. Ignace, dans ses Exercices comme dans sa vie, 
en est lui aussi un exemple frappant. Il a su allier à un degré 
surprenant le souci des idées élevées, des vues générales, 
des vastes plans, embrassant volontiers létendue du 
monde à conquérir à Jésus-Christ, et celui du détail, du 
pratique, de la détermination précise et minutieuse des 
démarches à faire en vue de tel ou tel but particulier à 
atteindre. Cet aspect de son génie est des plus sensibles, 
quand on lit ses biographes, au point d’en être parfois 
déconcertant. À parcourir certaines anecdotes sur sa ma- 
_nière de gouverner à Rome et de traiter ses premiers com- 
pagnons ou ses disciples, à étudier les instructions qu’il 
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envoie à des particuliers ou à des maisons de son ordre, 
on se demande parfois comment le même homme a pu 
s’intéresser si fort à des minuties et d'autre part s’inspirer 
de vues si grandioses et si universelles. L’antinomie n’est 
qu’apparente : l’exemple de Napoléon le montrerait au be- 
soin. On le voit bien dès que l’on étudie, par exemple, sa 
pensée sur l’obéissance religieuse. L’on n’a point de 
peine à allier ce qui paraît aux gens prévenus l’obéissance 
passive la plus absolue avec la spontanéité et l’activité pro- 
pres, appliquant avec intelligence les ordres du supérieur. 
C’est le même spectacle qu'offre la spiritualité des 
Exercices et de ceux où s’affirme le mieux sa solidité 
et sa bienfaisance. Elle satisfait l’âme par les grands 
horizons qu’elle lui dévoile, la met à laise par les princi- 
pes généraux souverainement raisonnables etélevés qu’elle 
lui inculque mais, en même temps, la dirige efficacement 
vers le bien, par les indications précises qu’elle lui offre à 
chaque étape. L’âme peut ainsi recueillir sans crainte le dou- 
ble fruit espéré. D’une part elle n’est point emprisonnée par 
des vues trop étroites, son regard peut s’étendre sans gêne 
sur un vaste horizon et s'élever jusqu’au plus hautes cîmes. 
D’autre part elle n’éprouve point ce sentiment d’inquié- 
tude et d’effroi que provoque parfois la vue deces espaces 
immenses où l’on se sent seul. Elle est guidée, elle sait 
quelles démarches faire pour aller de l’avant en toute sé- 
curité. Si le but proposé est élevé, le chemin qui y conduit 
est indiqué avec netteté, l’on ne risque pas de faire fausse 
route et l’on est stimulé, protégé contre la paresse, la non- 
_chalance ou le découragement. | 
D'ailleurs, même quand il descend ainsi au détail, on re- 
marquera que S. Ignace y apporte une double préoccupation 
qui corrige d'elle-même ce quetrop de minutie pourrait offrir 
à l’âme de décourageant et de compliqué. D’abord il prend 
toujours soin, — on l’oublie quelquefois, — de séparer l’es- 
sentiel de l'accessoire, le melius esse de l’esse simpliciter, 
indication indispensable qui suppose la liberté laissée à 
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âme d'utiliser la précision dans la mesure seulement où, 
en fait, elle sera réellement bienfaisante. Ainsi pour les 
additions de examen particulier et généralement toutes les 
additions. Il est évident que si ces avis méritent considéra- 
tion et ne doivent pas être traités à la légère, puisqu'ils 
représentent l’opinion motivée de celui qui, mieux que per- 
sonne, en à expérimenté l'efficacité, ils laissent cependant, 
dans leur usage, plus de place à l’initiative personnelle que 
les indications essentielles, comme les annotations où les 
directions d'ensemble données au sujet des Exercices eux- 
mêmes ct des méthodes. 
. L'autre considération, dont ceux-là seuls qui ont fait à 
plusieurs reprises et avec attention les Exercices, pourront 
apprécier exactement le bien fondé, c’est que, même ces 
détails en apparence minutieux et accessoires, sont comme 
informés par un principe qui les fait participer, en une 
certaine mesure, à une théorie de valeur universelle. Ainsi 
le danger du formalisme, pour quiconque sait voir, est 
évité : l'esprit sauve la lettre, la raison de la prescription 
justifie la prescription elle-même en lui donnant une signi- 
fication plus haute d’utilité pédagogique singulièrement 
opportune. Les additions concernant les diverses semai- 
nes, les remarques sur l’utilisation du bon ou du mau- 
vais temps; de la lumière ou des ténèbres, la prescription 
plusieurs fois renouvelée de se borner à la matière jus- 
qu'ici méditée, de ne pas devancer l’avenir, que rappellent- 
elles sinon le principe du maximun de rendement, inter- 
disant toute déperdition de force, tout gaspillage, et celui 
de concentration, en vertu duquel tout doit être utilisé et 
organisé, jusque dans le détail, pour atteindre la fin entre- 
vue ? La leçon abstraite serait déjà bonne à recevoir; com- 
bien elle est plus efficace et plus persuasive, donnée sous 
la forme d’une remarque concrète, appliquée comme in- 
consciemment, par le fait de telle habitude suggérée, de 
telle attitude signalée comme particulièrement désirable ! 
Que ces habitudes soient multipliées, que ces attitudes 
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soient indiquées en nombre suffisant, et, à la fin de la 
retraite, sans même y avoir réfléchi, mais bien mieux en- 
core s’ils’en est rendu compte, l’exercitant se sera mis en 
d'excellentes dispositions pour bien régler sa vie. Sans rien 
diminuer de son idéal, sans perdre de vue les vastes ho- 
rizons qui lui ont été ouverts, il se sera discipliné, aura ac- 
quis des habitudes de maîtrise de lui-même et de réalisation 
qui écartent le danger du vague et du superficiel. Il ne ris- 
quera pas de prendre les aspirations pour des actes, de 
s’imaginer que, parce qu’il a été fortement ému au cours 
d’une méditation, sa volonté en a été changée d’autant et 
que toute difficulté pratique est désormais surmontée. 
Formé par la spiritualité des Exercices, il s’attachera à 
ordonner sa vie avec une précision suffisante pour que le 
caprice et l’inconstance n’y aient point de place, mais en 
même temps il saura faire prédominer l’esprit sur la lettre et 
modifier sans hésitation, dès que les circonstances change- 
ront, les résolutions ou les dispositions qui ne seraient plus 
en harmonie avec un nouvel état de choses. Habitué à don- 
ner aux faits et aux idées leur valeur, il ne sacrifiera pas 
l’essentiel à l'accessoire ; il saura vivifier par une inspiration 
haute et large, les mesures de détail indispensables. Fidèle, 
mais sans servilité, à son plan de vie, il n’hésitera pas à 
s’en affranchir quand la charité ou le mieux être spirituel le 
demanderont. L’homme tout d’une pièce, rigide, borné, ré- 
pétant indéfiniment le même geste mécanique, attachant de 
l'importance aux observances extérieures pour elles-mêmes 
et non en vue du but qu’elles facilitent, incapable de s’a- 
dapter aux situations nouvelles et de faire face à l’imprévu, 
est le contraire du retraitant selon l'esprit et le cœur de 
S. Ignace. Rien de plus opposé à la formation que donnent 
les Exercices et aux habitudes de vie qu’ils doivent encou- 
rager. Ils sont une école d’affranchissement, ils apprennent 
à être maître de soi comme des événements, dans la mesure 
où notre prévoyance et notre volonté peuvent avoir prise 
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sur eux. Ce n’est pas chez eux que se développe la men- 
talité de l’esclave ou de l’automate. 


Certains incroyants l’ont bien compris, au point même 
d’exagérer ce rôle et de lui attribuer une importance uni- 
que, au détriment d’autres qualités qui ont aussi leur place 
et ne sauraient être négligées par qui cherche à prendre 
une vue d'ensemble de la spiritualité des Exercices. Que 
par là ils représentent, du point de vue humain, une œuvre 
de qualité supérieure : je ne songe pas à la mettre en ques- 
tion, au contraire. Je voudrais seulement élargir ce point 
de vue, et sans sortir du domaine psychologique, faire ren- 
trer cet aspect particulier dans un ensemble qui lui assure 
sa véritable valeur, en dehors de toute exagération comme 
de tout amoindrissement. L'école des Exercices n’est pas 
seulement appréciable parce qu’elle est une école incom- 
parable de formation pour la volonté; elle l’est encore et en 
même temps parce qu’elle développe un merveilleux équi- 
libre des facultés humaines. En donnant à l’élément surna- 
turel toute la considération qu’il mérite, je ne tarderai pas 
à le montrer, elle met quiconque veut se prêter à son 
action en mesure de développer harmonieusement ses ap- 
titudes et ses possibilités naturelles. Ici encore que de ma- 
lentendus et de reproches contraires ! L’un des plus éton- 
nants pour qui est habitué à la spiritualité ignatienne et 
qui a cours, en particulier, dans certains milieux ecclésias- 
tiques, c’est celui de faire une trop large part à l’imagina- 
tion : la raison en est plus surprenante encore puisque c’est 
la place faite par S. Ignace à la construction de lieu ! A enten- 
dre ces critiques on pourrait croire que c’est là une pièce 
maîtresse des Exercices et qu’une part notable de la médi- 
tation doit y être consacrée. D’autres trouvent cette spiri- 
tualité trop intellectuelle, trop rationaliste, favorisant à 
l'excès la raison raisonnante et le calcul au détriment de 
l'enthousiasme et de l'inspiration. Plus nombreux encore 
sont ceux qui trouvent qu'Ignace donne trop à la volonté, 
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à l’effort personnel, à l’id quod volo, à un molinisme moral 
aussi inexistant que le molinisme intellectuel, tel qu’ils 
se le représentent, et qui ne serait, lui aussi, qu’un succé- 
dané honteux du semi-pélagianisme. 

En fait, ces critiques, par leur variété même, confir- 
ment ce que j’écrivais plus haut sur le vrai caractère de la 
spiritualité ignatienne. Elle tend à développer harmonieu- 
sement les facultés diverses de l’homme, selon leur rôle, et 
à les coordonner de façon à ce qu’elles coopèrent, chacune 
à sa place et selon ses ressources, au bien commun. Con- 
formément à la loi posée au Fondement des Exercices, on 
ne leur demande que de servir dans la mesure de leurs 
moyens; on se préoccupe de neutraliser les obstacles 
qu’elles opposent au progrès et de les assouplir pour accroî- 
tre leur capacité. De même que les sens extérieurs sont 
disciplinés pour l’usage de la lumière, des ténèbres, de la 
température, en vue de faciliter la joie ou la tristesse, qu’il 
y a des règles pour la tempérance et des règles pour la pé- 
nitence, qu’on forme à se maîtriser pour l’usage du boire 
et du manger, comme pour le repos, et qu’on avertit de 
choisir entre les différentes mortifications extérieures, 
celles qui sont plus vivement ressenties, c’est-à-dire plus 
efficaces, tout en présentant moins d’inconvénients pour la 
santé, de même on se préoccupe du silence des sens inté- 
rieurs et des émotions, pour s’interdire celles qui ne se- 


raient pas en harmonie avec l’état d’âme voulu, pour déve- 


lopper au contraire celles qui peuvent le faire naître ou 
l’entretenir. Il n’en va pas autrement de l'imagination: 
S. Ignace s’en soucie seulement pour la captiver, la rendre 
inoffensive d’abord puis l'utiliser au service de lintelli- 
gence et de la volonté: c’est en effet sur ces deux facultés 
maîtresses, celles par qui nous sommes véritablement hom- 
mes, que porte surtout son effort. 

L'éducation de la volonté, telle qu’elle est donnée et 
favorisée dans les Exercices, est volontiers mise en lu- 
mière, partant plus connue. Je n’ai donc pas à y insister, 
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ayant signalé au passage certaines exagérations ou inexac- 
titudes des amis comme des adversaires de la spiritualité 
ignatienne. Îl est certain qu’en cette matière les Exercices 
font puissamment écho à l’enseignement évangélique. Ils 
inculquent la nécessité de se vaincre, en offrant une mé- 
thode excellente à Peffort humain pour coopérer à la grâce 
qui, seule, peut assurer le succès. Nulle part n’est mieux 
exposé et mieux adapté l’ensemble des moyens par lesquels 
on peut s'assurer la maîtrise sur soi-même, développer des 
habitudes heureuses, établir un déterminisme favorable 
au bien et tenir en sa main son âme pour en faire l’instru- 
ment docile de Dieu. 

On met habituellement moins en relief l’élément intel- 
lectuel des Exercices, qui mérite cependant de retenir aussi 
l'attention et qui est justement une des conditions du suc- 
cès de ce volontarisme si fortement inculqué. Lui aussi est 
nettement accentué dès le début des Exercices et nom- 
breux seraient les textes à signaler où sa présence se ma- 
nifeste. En fait, étant une méthode, les Exercices doivent 
faire une large part à l'intelligence, par la nécessité de 
justifier certaines dispositions et de convaincre l’exercitant 
de l'utilité de telle mesure ou de l’importance de telle vérité. 
Il est intéressant de constater chez ce réalisateur le soin 
qu’il prend de motiver ses décisions. Qu'il s’agisse de ses 
Constitutions, de ses Lettres, comme des Exercices, il ne 
se borne pas à prescrire, il raisonne ses prescriptions. 
Ayant le plus haut respect de l’homme et sachant que lin- 
telligence doit éclairer l’action, dès les premières annota- 
tions, il s’attache à justifier les mots qu’il emploie ou les 
leçons qu’il rappelle. Jusque dans les détails, il veut 
qu'avec la prescription nous connaissions aussi le motif 
qui la dicte afin qu’elle soit plus facilement acceptée et 
plus parfaitement exécutée. Telle est, en première semaine, 
la raison d’être de ces notes brèves sur la conscience, de 
ces données sur la pensée et l’action, sur la distinction des 
péchés véniels et des péchés mortels ou, ailleurs, des règles 
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sur les scrupules. Il s’agit toujours d’éclairer, de former à 


une vie spirituelle raisonnée qui ne soit pas le fruit de l’ins- 
tinct ou du caprice, mais de l'intelligence chrétienne éclairant 
une volonté bien disposée. 


Toutefois, il serait fâcheux d’arrêter exclusivement le 
regard sur ces aspects plus particulièrement humains de la 
spiritualité des Exercices et de perdre de vue un élément, 
moins original sans doute, mais qui n'est pas moins essen- 
tiel, je veux dire lélément directement religieux et surna- 
turel. C’est une erreur commise plus d’une fois et qui a les 
plus graves conséquences pour l’appréciation de la spiri- 
tualité ignatienne. Il est facile en effet de la réduire à je ne 
sais quel moralisme, héritier du stoïcisme antique ou de 
l’humanisme, si lon commence par la dépouiller de ‘out 
élément surnaturel. Mais ce n’est plus alors la spiritualité 
S. Ignace. L'auteur des Exercices a le droit de se plain- 
dre qu’en mutilant arbitrairement son œuvre on la dé- 
forme, on la fausse, on la rend méconnaissable. I] faut 
examiner les systèmes en eux-mêmes, tels qu’ils se présen- 
tent à la conscience religieuse des hommes. La spiritualité 
des Exercices forme un bloc où tout est soigneusement 
coordonné : il n’est pas possible de détacher certains élé- 
ments comme seuls originaux. Il faut la prendre telle 
qu’elle est offerte concrètement au retraitant. Quiconque 
alors essaiera de la comprendre se convaincra sans peine 
que la pensée de Dieu, — « Dieu d'Abraham, Dieu d’Isaac, 
Dieu de Jacob, non des philosophes et des sçavans... Dieu 
de Jésus-Christ », — est vraiment la clef de voûte de l’édi- 
fice spirituel tel que prétend l’élever S. Ignace. 


«Le tout de Dieu et le néant de la créature», «Dieu origine. 


et fin suprême de toutes choses », à quoi sinon à cela re- 
vientla considération préliminaire du Fondement? La seule 
originalité de S. Ignace c’est de présenter cette vérité d’une 
façon concrète, avec ses conséquences pour l’organisation 
de la vie. Louer, révérer et servir Dieu, telle est la fin quias- 
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surera en même temps le salut de l’âme ; dès lors il faut 
traiter les créatures comme telles, c’est-à-dire uniquement 
comme des moyens mis à notre disposition pour réaliser 
celte fin, garder à leur égard cette indifférence active qui 
maîtrise les sentiments naturels de désir ou d’aversion pour 
nuser d’elles que dans la mesure où le commande la fin. 
Telle est la loi de notre vie et la manière d'accomplir notre 
destinée. Cette fin, ce rôle de Dieu dans notre vie, la pen- 
sée de sa gloire, de sa perfection, de nos devoirs envers lui 
est l'inspiration continue de ces pages, qu’il s’agisse de la 
laideur du péché, du plan de lPincarnation ou de l’amende- 
ment et de la direction de notre vie, à fixer uniquement 
d’après le bon plaisir divin. Cette grande idée ne cesse d’é- 
tre présente à l’horizon du retraitant jusqu’à ce qu’enfin, 
amené comme par une série d’échelons et de purifications 
en présence de cet être divin, il concentre tous ses efforts 
pour s'établir dans l'amour divin en rendant à son créateur 
le suprême hommage qu’est l’abandon total de son être à 
sa volonté : Sume Domine ef suscipe universam meam 
libertaterm. Je ne reproduirai pas ici la liste de tous les pas- 
sages où est ainsi rappelée la fin suprême de l’homme et 
sa loi qui est l’accomplissement de la volonté divine. 

S. Ignace parle en même temps du salut à accomplir : 
il n’y a pas à s’en étonner. C’est le contraire qui serait 
étrange. Pour lui comme pour l'Eglise, ce sont deux idées 
indivisibles : l’une appelle l’autre, le service de Dieu est le 
moyen d’opérer son salut. Ïl ne dit nulle part que cette 
préoccupation du salut doit avoir la première place. Tou- 
jours la volonté et la gloire de Dieu passent au pre- 
mier rang. C’est assurément fausser sa pensée que de le 
donner à ce qu’on a pu appeler l’anthropocentrisme, comme 
si, d’après lui, l’homme devait d’abord penser à lui-même 
puis penser à Dieu. Le chemin indiqué par S. Ignace dès le 
début et dont il ne s’écarte jamais est celui du Fondement : 
Dorminum Deum suum laudet ac revereatur eique serviat 
el per haec salvet animam suam. Per haec, le salut est 
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une conséquence de l'attitude de l’homme à l’égard de Dieu, 
il n’en est pas le premier mobile, car cette attitude est dic- 
tée avant tout par les relations «essentielles de l’homme 
avec Lui. Même si, par impossible, dans une autre hypo- 
thèse, comme serait celle de l’annihilation, le salut éternel 
n’existait point, l’homme serait quand même tenu à louer, 
révérer et servir Dieu. C’est pourquoi loin de modifier 
quoi que ce soit à sa pensée, la devise coutumière à 
S.Ignace et qui revient des centaines de fois sous sa plume 
dans les Constitutions : ad maiorem Dei gloriam, ad 
maius Dei obsequium, souligne seulement le fond même 
de sa spiritualité, son caractère éminemment religieux, la 
place première qu’il accorde avant tout à la pensée de Dieu 
dans la disposition de la vie. 


De là, pour tirer immédiatement une conséquence nota- 
ble, l'importance que les Exercices attachent à la prière. 
Loin d’être un élément accessoire et comme adventice dans 
la méthode ignatienne, la prière y a un rôle capital, 
comme dans toute spiritualité digne de ce nom. C’est 
avant tout sur la grâce que compte Ignace pour accomplir 
l'œuvre de restauration et de progrès spirituel entreprise. 
Or, du côté humain, c’est par la prière surtout que l’homme 
peut attirer sur lui la grâce de Dieu. C’est pourquoi lors- 
qu’il décrit, dès la première annotation, les Exercices 
spirituels, leur auteur les présente pas, comme on le dit 
trop souvent, à l’image des exercices militaires, mais de 
Pactivité corporelle de la marche et de la course. L'activité 
spirituelle variée qu’il entend développer est avant tout 
une activité de prière. Elle se définit par «toute manière 
d'examiner sa conscience, de méditer, de contempler, de 
prier vocalement et mentalement et autres opérations spi- 
rituelles » qui seront indiquées. Même lesexercices, où l’on 


a voulu plus particulièrement signaler avant tout une 


valeur de psychologie humaine, sont dans sa pensée des 
exercices de prière. On n’a pas le droit, par exemple, quand 


En 


LA SPIRITUALITÉ DES EXERCICES 1 


Vr 2 c Pr . . 
il s’agit de l’examen général, de ne retenir que l’introspec- 


tion de la conscience, comme acte essentiel de cet exercice 
tel qu’il le conçoit. Si sur cinq éléments dont il le com- 
pose, quatre sont directement des actes de prières (action 
de grâces, demande, repentir, ferme propos) ce n’est pas 
sans doute à titre de hors-d’œuvre, — il n’y en a pas 
dans les Æ£xercices, — mais pour bien metfre en relief le 
rôle capital et primordial de l’action divine dans l'affaire du 
salut. À ceux qui tenteraient de trop humaniser son œuvre 
sous prétexte d’en faire saillir le caractère plus original, 
S. Ignace aurait le droit de dire: Nescitlis cuius spiritus 
estis et de rappelerle Visi Dominus aedificaverit domum. 

Il n’a garde lui de méconnaître la leçon du psalmiste et 
perpétuellement il rappelle le rôle de l’action divine, ne 
serait-ce que par l’oraison préparatoire orientant toute 
activité vers le bon plaisir divin, le second (ou troi- 
sième) prélude demandant la grâce à recueillir de la médi- 
tation et ces colloques dont il rappelle de temps en temps la 
nécessité, pour inculquer plus directement la leçon de 
Punion à Dieu et de l’appel à son intervention. J’y insiste 
car c’est essentiel. Loin d’être je ne sais quel manuel de 
self-controlà vernischrétien, les Exercices, dans une admi- 
rable leçon de choses, apprennent à mettre chaque réalité à 
sa place : Dieu d’abord, qu’il faut servir et dont, impuis- 
sants, par nous mêmes, à remplir notre tâche, tout en ayant 
la lourde charge d’y satisfaire, nous devons demander le 
secours par une prière humble et persévérante, puis leffort 
personnel, fécondé par la grâce, auquel pour assurer son 
efficacité on cherche à procurer les meilleures conditions de 
succés. La maîtrise de soi n’est donc point son but à elle- 
même ; elle ne s’obtient point en comptant d’abord sur les 
forces humaines. Elle est recherchée comme le moyen in- 
dispensable pour servir Dieu et sauver son âme. Pour y 
arriver, il faut non seulement le travail direct sur la volonté 
mais d’abord la prière et l’action surnaturelle, « toute 
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manière d'examiner sa conscience, de méditer, de contem- 
pler, de prier vocalement et mentalement. » 


De là encore le souci d’Ignace pour instruire l’âme sur 
ses rapports avec Dieu, la large place qui leur est faite 
dans les annotations et les règles pour le discernement des 
esprits, la préoccupation de la rendre sensible aux touches 
divines, de l’orienter vers l’action souveraine de la grâce, 
de la disposer en un mot à suivre docilement l’impulsion 
venant d’en haut, qu’elle se borne aux grâces ordinaires, ou 
qu’elle se manifeste par l’appel à la vie mystique propre- 
ment dite, par ces grâces extraordinaires, que Dieu dis- 
pense selon son bon plaisir. SiS. Ignace a trop d’expérience 
pour y engager indistinctement et indiscrètement ses retrai- 
tants, il prépare néanmoins les âmes pour que tout obstacle 
soit supprimé le jour où il plairait à lhôte divin d’inviter 
à monter plus haut, mais aussi pour que toute illusion 
soit évitée et que le change ne soit pris ni sur la 
pature ni sur la réalité de ces faveurs (1). 


De là enfin un autre caractère qui lui aussi a été étran- 
gement méconnu et qui pourtant n’est pas d’une évidence 


moins éclatante : la place tenue par Jésus-Christ dans l’éco-* 


nomie des Exercices. Elle est capitale et à double titre : 
d’abord parce que les Exercices sont un livre chrétien et 
qu’en dehors du Christ il ne saurait y avoir de spiritualité 
chrétienne ; ensuite parce que leur but particulier, pris dans 
toute son ampleur est de former une élite. Cette élite n’est 
autre qu’une chevalerie au service de Jésus-Christ. Non pas 
que le but des Exercices soit de former des jésuites. Certes 
nulle institution ne représente mieux la pensée du Règne, 
contemplation capitale qui donne la clef des trois dernières 
semaines des Exercices, que la Compagnie de Jésus, dont 


(1) Ce point mériterait de plus amples développements. On les trou- 
vera dans la chronique du P. de Grandmaison, déjà citée, p. 405-408, et 
dans le volume du P. Brou, chapitre VIII, pp. 109-130. 
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on peut dire que c’est dans cette contemplation qu'Ignace 
a entrevu Îles premiers linéaments et le rôle propre. Mais 
leur but est plus ample : c’est, dans la diversité des situa- 
tions, que l’on vive dans l’état laïque, le sacerdoce ou la 
vie religieuse, de créer une disposition d’âme commune 
qui peut se traduire en une courte phrase : le dévouement 
absolu à Jésus-Christ, par limitation la plus complète de sa 
vie, illimitée quant au désir, effective dans la mesure où 
les circonstances le permettent. Une fois le désordre de la 
vie réparé et nulle considération n’a été plus puissante pour 
y déterminer que celle du Christ en croix (colloque de la 
méditation des péchés), c’est la figure du Christ qui se 
dresse devant le retraitant, comme l'intermédiaire né- 
cessaire entre Dieu et lui. C’est à la contempler amoureu- 
sement, afin de se modeler sur elle, qu’il consacrera désor- 
mais tous ses efforts, sans que rien l’en puisse distraire. Le 
travail de élection lui-même, cette recherche de la volonté 
de Dieu dans la réforme ou l’organisation de la vie, na 
point d’autre but que de nous apprendre comment mieux 
imiter le Christ. Si nous voulons suivre jusqu’au bout 
appel divin, faire une offrande non seulement raisonna- 
ble, ce qui est la vie normale du chrétien, mais généreuse, 
il faudra rendre au Christ amour pour amour, en repro- 
duisant sa vie comme ses sentiments et en particulier en 
choïsissant, à sa suite, une vie de renoncement, pour 
lui ressembler, plutôt que les commodités ou les hon- 
neurs. 
Quand on méconnaît ce, caractère des Exercices ou 
qu'on n’y attache qu'une importance accessoire, on 
avoue par là même qu’on n’a point compris à quel degré 
d'intimité peuvent conduire les trois semaines passées dans 
ce contact intime avec le Sauveur, à scruter sa vie, à étu- 
dier dans le détail ses actions et ses sentiments, à s’essayer 
à les reproduire, à l’entretenir par des colloques incessants. 
Quiconque sort des Exercices sans avoir la passion de 
Jésus-Christ, sans le considérer comme le grand Vivant, 
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seul digne de provoquer un enthousiasme poussant le sa- 
crifice jusqu’à l’héroïsme, n’a rien compris à la retraite 
et ne connaît pas l’essence de la spiritualité ignatienne. 
C’est dans cet esprit chevaleresque que réside sa suprême, 
beauté. Elle est chrétienne jusque dans son tréfonds : con- 
naissance, amour, imitation indéfinis de Jésus-Christ; à 
cela se réduisent ses actes essentiels. C’est pourquoi, la dé- 
votion au Cœur de Jésus a trouvé dans les milieux formés 
par cette spiritualité, un terrain tout préparé pour éclore et 
se développer. 


On voit que, pour être solide, raisonnée, volontaire, la 
spiritualité des Exercices ne manque ni de grandeur ni 
d’élévation surnaturelle. Elle plonge par toutes ses racines 
dans la bonne terre de l'Evangile; elle en est un fruit sa- 
voureux. En nous le confirmant, la parole pontificale renou- 
velle notre confiance en sa valeur et nous invite à espérer, 
pour sa fécondité future, les mêmes merveilles de grâce qui 
ont signalé son passé. | 


Toulouse. Ferdinand CAVALLERA. 
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NOTES ET DOCUMENTS 


LA THEORIA DANS LA SPIRITUALITÉ MÉDIÉVALE 


I. TerRMINOLOG1E. — Le mot /heoria, qui a disparu du 
vocabulaire de la spiritualité, a été très employé au moyen 
âge par les auteurs ascétiques et mystiques ainsi que par 
les hagiographes. Nul n’a plus contribué que Cassien à l’ac- 
climater en Occident. D’origine grecque (dewpetv : contem- 
pler), ce mot servait à désigner la contemplation, le déta- 
chement des choses d’ici-bas, la recherche des choses 
spirituelles et célestes, l’union à Dieu, comme l’indiquent 
les divers qualificatifs qui sont joints habituellement au 
mot {heoria : theoria caelestis (1), theoriae spirituales (2), 
fheoriae caelestes (3), theoria divina (4). 


(1) Prerre Le VÉNÉRABLE, 1, Epist. 20 ad Gislebertum reclusum (P.L., 
CEXXXIXS 96). 
(2) Vita Samsonis antiquior, 1, 11 et 12, éd. R. FAwTtæRr, La vie de 
:S. Samson, Paris, 1912, p. 109, 121. La leçon « spiritualibus theoriis », 
donnée par douze manuscrits, me paraît préférable à la leçon « spiti- 
tualibus theoricis » adoptée par l'éditeur dans le second passage cité. 
(3) Gaurre: Le Gros, Vita Bernardi Tiron., IV, 27 (Boll., Apr. I, 
229 ; P. L., CLXXII, 1384); Aicren DE RievauLx, De sanctimoniali de 
Wailun (P. L., CXCV, 790). 
(4) Herraoe De Lunpsserc, Hortus deliciarum, lexie explicatif d'A, 
Srraus et G. KeLcer, Strasbourg, 1901, pl. Lxxx et p. 59. 


ni 
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Sous l'influence des ascètes irlandais, le vocable a passé 
dans l’ancien gaélique d’Irlande sous la forme Zeorr (5). 

On trouve l’adjectif dérivé #heoricus joint à plusieurs 
termes de la langue ascétique et mystique : #heorica medi- 
tatio (6), theorica contemplatio (1), theorica sludia (8), 
theorica mysteria (9), theorica vita (10). La forme fheo- 
relicus (11) se rencontre aussi, et l’on trouve parfois 
theorica (12) (s.-ent. vita) avec le sens du substantif 


theoria. 
A la vie théorique ou contemplative on opposait la vie 
pratique ou active, appelée ordinairement dans les textes 


(5) Tripartite Life of ST Patrick, éd. WuirLeyx SToTKkes (Rolls series), 
London, 1887, II, p. 484 ; Lives of Saints from the Book of Lismore, éd. 
Wu. Sroxes, Oxford, 1820, ligne 1018. Cf. B. Mac Carry, On the Stowe 
Missal (Transact. of the R. 1. Academy, XXVIX, Lü. and Ankliqg., NI, 
1877-86, p. 225). 

(6) Cocrrosus, Vita Brigidae, II, 20 (Boll. Febr. I, 137). 

(7) Collect. canon. Hibernensis, XXXIX, 3, éd. W ASSERSCHLEBEN, Die 
trische Kanonensammlung, Leipzig, 1885, p. 148. 

(8) Vita Ermenlandi, 15, éd. W. Levisow, Script. rer. Merov., V, 
p. 701. . 

(9) S. Prerre DAMIEN, hymne Anglorum iam aposiolus, UL. CHEVALIER, 
Repert. hynnol., n° 11427 (P. L., CXLV, 957). 

(0) Bëpe, Expos. in 1 Samuelis, 7, éd. J. H. Gires, VII, 423 ; Retrac- 
tatio in Act. Apostol., 7, éd. Gires, XII, 127 ; AzcuIN, De pontif. et sanci. 
eccl. Eboracensis (P. L., CI, 833) ; Vita Fursei, 8, éd. Br. Kruscu (Scr. 
rer. Merov., IV, 438); Vita Ermenlandi, !, p. 686; Vita Samsonis anti- 
quior, Prol. I, éd. citée. p. 95 ; GéÉrARD DE S. Méparp, Vila S. Romani 
BRotom. (P. L., CXXXVIIL, 181) ; Vita Gildae par le moine de Ruis, 16, 
éd. F. Lor, Mélanges d’hisioire brelonne, Paris, 1907, p. 446 ; NicoLas, 
Vita S. Godefridi Ambian., WI, 11 (Boll., Nov. IT, 933) ; Missel de Stowe, 
éd. F. E. Warren (188), p. 244, éd. G F. Warner, London, 1915 (H. 
Bradshaw Soc.), II, p. 19. 


(11) Sententiae differentiarum de aciiva vita aïque contemplativa (ap- 


pendice 14 des œuvres d'Isidore de Séville), 15 (P. L., LXXXIII, 1245): 


CLauDE DE Turin, Praefalio expos. in Epist. ad Ephesios (P. L., CIN, 
839, M. G., Epist., IV, 597) ; Passions and homilies in ihie Leabhar Breac, 


éd. ATkINsoN, London, 1887, p. 140, 388. 
(12) Vita Paterni, éd. Rxes, Lives of Cambro-Brütish Saints, Llan- 
dovery, 1853, p. 193-194. 
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vita activa (13) ou vita actualis (14) et, moins communé- 
ment, vila praclica (15). 

L. théorie des deux vies (active et contemplative), ou 
des deux voies, joue un rôle d’une importance capitale 
dans la spiritualté du moyen âge. Elle sert de base à maint 
exposé théorique ou pratique. Elle s'aperçoit dans l’Expo- 
sitio in Marcum, commentaire pseudo-héronymien de la 
première moitié du cinquième siècle (16); elle reste en 
faveur pendant tout le moyen âge; les mystiques anglais 
du quatorzième siècle, Richard Rolle de Hampole 
(F 1349) (17) et Walter Hilton (+ 1396) (18) la conservent 
en s’appuyant sur l’autorité de S. Grégoire le Grand. Au 
siècle suivant, Gerson (f 1429) (19) et Denys le Chartreux 
(T 1471) (20) ne l'ont pas encore oubliée. 


IL Vie ACTIVE ET VIE CONTEMPLATIVE. — [/âme qui as- 
pire à la {heoria commence par travailler à se détacher des 


(13) Sentenliae differentiarum, loc. cit ; Bènr, Expos. in 1 Samuelis, 
oc. cit. ; Exposil. in cantic. canticorum, ?, éd. ee IX, 250 ; WRDISTEN, 
Vila Pauli Aureliani, X, 6, éd. D. PLaine (Anal. Boll., L. 1882, p. 224); 
Vita S. Joannis De III, 19 (Boll., Sept., III, 166), etc. 

(14) Vila Samsonis Mo Prol., 1 pP901 Bène, In Pentateuchum, 
29 (P. L., XCI, 255) ; Griucaïc, Regula solilariorum, 8 (P. L., CIN, 586); 
Passion and Homilies, éd. Arkinson, loc., cit. Dans son étude La vie de 
S,. Samson à propos d’un ouvrage DAEE (Annales de Bretagne, XXVIÏI, 
1913, p. 139-140), M. F. Duine fait la remarque suivante à propos A 
texte précité de la Vita Samsonis : « Notre hagiographe oppose la 4heo- 
rica vita, où vie contemplative, à la vita aclualis, ou vie active. L’ex- 
pression {heorica vila est presque commune et se rencontre chez des 
écrivains postérieurs au nôtre; mais l’expression vila actualis semble 
beaucoup plus rare ». 

(5) Vila Roberti de Arbrisello, par un moine de Fontevrault, I, 5 
(P. L., CLXII, 1060). 

(6) P. L., XXX, 666. C£ D. German Morin, Un commentaire romain 
sur $. Marc (Rev. bénédictine, XXVII, 1910, 352 s.). 

(17) Ricuarp Rozcr, Form of Living, éd. C. Horsrman, dans Yorks- 
ire Writers : Richard Rolle of Hampole, London, 1895, I, p. 416-417. 

(18) Wazrer Hirrow, The Scale or Ladder of Perfection with an essay 
on the spiritual Life of mediaeval England, by J. B. Dalgairns, London, 
1901, p. 2-10. 

(19) Jean GERSON, De monle contemplationis, 18 (Opera Omnia, Ant- 
werpiae, 1706, III, 555-556). 

(20) Denys LE CHaARTREUx, De contemplatione (Opuscula aliquot, Mons- 
terolii, 1894, p. 86 s.). 
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choses transitoires d’ici-bas. C’est par la fuite du péché, par 
le travail ascétique et par la pratique progressive des œu- 
vres spirituelles qu’elle arrive à s’établir dans cet état 
d'union avec Dieu, union aussi intime que le permet la 
faiblesse humaine, mais qui n'implique pas nécessairement 
les états mystiques exceptionnels et transcendants. 

La purification de la conscience, les pratiques de morti- 
fication, les œuvres de miséricorde et de charité, la prière à 
ses désirés inférieurs (lectio, meditatio, oratio, psalmodia), 
tout cela rentre dans la vie active. Chaque œuvre active 


est un moyen qui aide à gravir les degrés HA lesquels on 


monte vers la contemplation : 


Ad activam vitam pertinet inter humana proficere et rebel- 
les corporis motus rationis imperio temperare, ad contempla- 
tivam supra humana desiderio perfectionis ascendere (1). 

Lectio, meditatio, oratio et He haec est scala 
claustralium (2). 

Spiritualia vero opera pdnile orationem, sacram lec- 
tionem, sanctam meditationem et psalmodiam (3). 

Ad theoreticam, id est contemplativam vitam, pertinet prae- 
sens saeculum funditus relinquere et mundi actibus alienum 
existere, cuncta praesentia mente postponere et cuncta quae 
videntur quasi transacta despicere, cogitationem mentis non 
in ea quae videntur, sed in illa quae non videntur figere, lec- 
tioni vacare, orationi insistere et in Deilaudibus absqueinter- 
missione vacare (4). 


Ipsa namque actualis vita panem essurienti tribuit, verbo 


sapientiae nescientem docet, crrantem revocat, infirmantis 


(1) Jun PouÈRE, De vita contemplativa, I, 12 (P. L., LIX, 427-98). 

(2) Scala claustralium, I, II (P. L., XL, 997, 998). La scala est attri- 
buée au prieur de la Grande-Chartreuse Guigues Ancien (+ 1137) par 
Dom Aurore, art. Guigues du Dict. de théologie de VacanT-MANGENOT, 
col. 1966, et par le P. Vizcer à lun des deux Guigues, dans la Rev. 
d’ascétique et de mystique (III, 1922, p. 76). 

(3) Bernarp DES Portes, Episi, $ ad Raïnaldum inclusum (P. L.. 
CLIII, 893. Cf. col. 6596-97); GuIGUES LE JEUNE, De quadripartio exer- 
cütio cellae (P. L., CLIIT, 799-884). Sur les cinq degrés de l’oraison chez 
Hugues de Saint-Vicior, voir P. Pourrat. La spiritualité chrétienne, I 
(Le moyen âge), Paris, 1921, p. 176. 

(4) Sententiae differentiarum, 14, 15 (P. L., LXXXIIL 1245-46) Cf. 
Liber de modo bene vivendi ad sororen, 126 (P. L., CLXXXIV, 1276-77). 
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curam gerit... Contemplativa quoque vita est dilectionem Dei 
et proximi tota mente retinere, transitoria cuncta despicere, 
visibilia postponere, tantummodo quae caelestia sunt deside- 
rare... Vacatio ab omnibus occupationibus mundi... Quando 
autem infirmum visitamus, mortuum sepelimus, errantem 
corrigimus, tunc in acliva sumus. Quando vero in conspectu 
Dei lacrymas fundimus, et qualis bealitudo, qualis lux, qualis 
gloria sit sanctis in caelo cogitare volumus, tunc in contempla- 
tiva sumus. Sed acliva vita cum corpore incipit et hic cum 
ipso finitur ; contemplativa vero vita hic inchôatur et in fuituro 
saeculo perficitur. Ex his enim signatur una, id, est activa, per 
Martham ct allera, id est contemplativa, per Mariam ; sed ne- 
cessaria est omnino Martha Mariae (5). 


De ces textes et d’autres se rapportant au même sujet, il 
est facile de dégager les traits particuliers des deux vies, au 
moins quant à leurs effets principaux. A la vie active, le 
labeur, la souffrance, l'effort (desudat in opere'; à la vie 
contemplative, la joie, la tranquillité, le repos (ofium 
sanctum) (6). Ceux qui peinent dans les travaux de la vie 
active sont comme accablés sous un lourd fardeau ; le con- 
templatif au contraire se sent léger (7). 

L'auteur du Liber de modo bene vivendi, traité qui a 
été faussement attribué à S. Bernard, imagine, comme 
beaucoup d’autres auteurs spirituels du moyen âge, de re- 
présenter par les degrés d’une échelle les différents stades 
de la vie religieuse. IL divise l'humanité chrétienne en trois 
grandes catégories, les séculiers, les actifs et les contem- 
platifs. Les séculiers occupent les degrés inférieurs, les 
contemplatifs, le sommet ; les actifs se tiennent sur les de- 
grés intermédiaires. Aux premiers incombe la tâche péni- 
ble de tourner la meule (mola est vita saecularis), aux 
actifs de cultiver la terre (in agro sunt praedicatores verbi 
Dei), tandis que les contemplatifs, remplis d’amour pour 


(5) Grimraïc, Regula, 8, col. 586. 

(6) RaBan Maur, Comment. in Genesim, II, 16 (P. L., CVII, 595-96); 
Bèpe, /n Peniat., 29 (P. L., XCI, 254-55) ; Bèpe, Homil. 35 in Ioan., éd, 
Gices, Opera, V, p. 262 63. En ceci, cés auteurs suivent, en général lit- 
téralement, S. Grécoirs, /{n Ezech., I, u, 8 (P. L., LXXVI, 953). 

(7) GéraArD DE SAINT-MÉéparp, loc. cil., Vila Roberti de Arbrisello, 
loc. cit. 


REV. D'ASSÉT. ET DE mysT., /11, Octobre 1922, . 95 


386 L. GOUGAUD 


l'Époux, goûtent sur leurs couches les délices du repos (/{n 
lecto est amor Sponsi, scilicet Christi) (8). 

Autres différences : la vie active commence et finit ici- 
bas ; la vie théorique commence sur la terre et se continue 
au ciel, où elle atteint sa plénitude (9). 

La vie active est faite d’une foule d’occupations diverses. 

Ses méthodes, ses poursuites, ses effets sont multiples, la 
vie du contemplatif au contraire est éminemment simple et 
son objectif est unique, Dieu, vers qui tendent toutes les 
forces de son être et directement. Dans le champ de la vie 
active, le corps et l’esprit sont absorbés sans répit par les 
travaux du labour et de la moisson, tandis que la /heoria 
fixe l’âme en Dieu (10). Sol Deo vacare, voilà en trois 
mots l’unique désir du contemplatif et tout son programme. 

Cependant si, dans leurs analyses, les théoriciens de la 
vie spirituelle s'appliquent à mettre en relief les contrastes 
des deux vies, assignant à l’action les premières étapes de 
la route, réservant les dernières à la contemplation, action 
et contemplation ne sont pas cependant si étrangères l’une 
à l’autre dans la pratique qu’il le semblerait d’après cer- 
tains textes. Il reste toujours une part de vie active dans la 
contemplation la plus élevée : « Necessaria est Martha 
Mariae », disait Grimlaïc (11), idée que S. Grégoire avait 
déjà exprimée de la manière suivante : 


Debet ergo nos activa ad contemplativam transmittere, et 
aliquando tamen ex eo quod introrsus mente conspeximus 
contemplativa melius ad activam revocare. Unde et idem Jacob 
post Rachelis amplexus ad Liae rediit quia et post visum 
principium laboriosa vita boni operis non est funditus dese- 
renda (12). 


(8) Liber de modo, 125, col. 1276. « Quid per molam asinariam nisi 
actio terrena signatur P » (S. GRÉGOIRE, Moralia, vi, 57). 

(9) GrimLaïc, loc. cit. ; Sententiae differentiarum, 39, coi. 1248. 

(10) Passions and Homilies in the Leabhar Breac, éd. cilée, p. 140, 
388. 

(11) Grimcaïc, loc. cit. 

(12) S. Grécomme, In Ezech., In, 11. « Sic ab activa vita intheoriam 
tendebat calefaciendus ut a contemplativa in activam rediret calefacturus, 
ut scilicet ebrius debriat, flammatus igniret » (Vita S. Joannis Lauden- 
sis, III, 19 : Boll., Sept. III, 166). « Si in officio Marthae eam videres, 
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Le biographe de Guillaume de Gellone, après avoir dit 
que le saint était établi dans le repos de la theoria, décrit 
minutieusement néanmoins les rudes mortifications aux- 
quelles son héros ne cessait de se livrer (13), et dans une 
foule de récits hagiographiques, on trouvera un pareil mé- 
lange de haute contemplation et d’austérités. Mais ceux chez 
qui domine l’activité sont classés dans la vie active, ceux 
dont la contemplation est le lot principal sont dits contem- 
platifs. De même que l’aigle qui fixe le soleil doit cependant 
distraire son regard de lastre du jour pour chercher sa 
nourriture et celle de sa nichée, ainsi le contemplatif, 
créature corporelle, doit, par instants, interrompre sa con- 
templation pour se liver au travail et pourvoir aux diver- 
ses nécessités du corps (14). 


HT. Les riGures. — Marthe et Marie ont été données, 
on l’a déjà vu, comme figurant respectivement la voie active 
et la Zheoria. Cette comparaison qui s’imposait nous est 
encore familière aujourd’hui. 

S. Grégoire, arraché à la vie du cloître pour occuper le 
sommet de la hiérarchie catholique, regrette les jours où, 
comme Marie, il se tenait aux pieds du Seigneur, attentif 
à recueillir sa parole; il se plaint d’être désormais pris par 
le ministère extérieur et absorbé par les mille sollicitudes 
de Marthe (1). 

Tout le moyen âge a appliqué les types de Marthe et de 
Marie aux deux vies (2) ; maisilsuffit d’avoir un peu pratiqué 


semper Martham aestimares, si vero Mariam, alteram quam Mariam 
semper equidem esse minime dubitares »: (HuGues De FLorerre, Vita 
BL. lveliae reclusae, xx, 37 : Boll., Jan. II, 152), « Semper in eadem per- 
sona Martha est necessaria cum Maria et Maria cum Martha, vel plus 
vel minus, ut dictum est » (GERSON, De monle contemplalionis, loc. cit.). 

(13) Vita S. Willelmi, 30, 31, éd. Mamicon, Acta Sanct. O.S. B., 1, 
4, éd. 1733, p. 82. 

(14) Grimzaïc, Regula, 9, col. 587. 

(1) Epist.I,5 ad Theotiscam sororem imperaloris (P.L., LXX VII, 449). 


(2) GRÉGoOIRE LE GRAND, Moralia, vi, 61 (P. L., LXXV, 764-65); Zn 
Ezech., I, n, 9 (P. L, LXXVI, 953-54) ; Warnisren, loc. cit, Vita S.Wil- 
lelmi, loc. cit.; Vita S. Johannis Laudensis, loc. cit. ; Grimraîc, Regula, 
8, col. 586 ; Liber de modo bene vivendi, 126 (P. L., CLXXXIV, 1277); 
Huauss pe FLorerre, Vila B. lueltae, loc. cit. ; Huaues be Sainr-Vicror, 
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les Pères pour savoir que les anciens aimaïent aussi beau- 
coup représenter les deux vies par Lia et Rachel (3). 


Activam vitam mystice significavit Lia, uxor Jacob, quae 
licet fecunda foret in prole, tamen lippis erat oculis, quia ac- 
tualis actio, quamwis in bonis operibus plurimos filios generet, 
tamen prae sollicitudine sacculi hujus ea quae Dei sunt cernere 
non valet. Contemplativam vero vitam significavit Rachel, 
quae sterilis in filiis suis esse perhibetur, sed tamen pura facie, 
quia contemplativa vita, in quantum a mundi actibus libera, 
tantum in Dei contemplatione perspicua fit. Quam contempla- 
tionem et de Phenenna et Anna, et de Maria et Martha, strenuus 
lector conjicere potest (4). 


Jacob, qui désirait Rachel, se vit obligé d’épouser d’abord 
Lia aux yeux malades, mais féconde. De même, celui qui 
aspire aux douceurs de la contemplation doit commencer 
par produire beaucoup d’œuvres extérieures dans l’obscu- 
rité et le labeur. 


Lia enim laborans interpretatur, Rachel visum principium. 
Actio ergo huius vitae, ex qua vivimus ex fide, laboriosa est. 
Actualis enim vita per exempla atque doctrinam multos gene- 
rat filios (5). 


Explic. in cantic. cantic., 8 (P. L., CXCVI, 427-938); Tnomas À Kewris, 
De fideli dispensatione, cap. 2, De ministerio Marthae et otio Mariae 
(Opuscula, éd. F. X. Kraus, Aug. Treverorum, 1868, p. 243 s.); JEAN 
GERSON, De monte contemplationis, 18 (Opera, NI, 556) ; WALTER HILTON, 
Epistle on mixed Life dans HorsrMan, op. cit., 1, 267; STE BRIGITTE DE 
SuèDe, Revelationes, vi, 65, éd: de Munich, 1680, p. 534 s. Dom Chap- 
man croit que c’est peut-être Origène qui, le premier, a pris Marthe et 
Marie comme types des deux vies. Voir son art. Mysiicism (Christian, 
Roman Catholic) dans lEncyclopaedia of Religion and Ethics de JAMES 
Hasrines, Edinburgh, 1917, IX, 91. 

(3) GRÉGOIRE LE GRAND, Moralia, loc. cit. ; In Ezech., I, x, 10; Epist., 
1, 9, col. 449; Vita S, Johannis Laudensis, loc. cit.; HuGuEs DE FLOREFFE, 
loc. cit. ; Liber de modo bene vivendi, loc. cit.; Hueues pg S. Vicror, 
Benjamin minor, ch. 1-13, etc. col. 1 s.; ETIENNE De Tournai, Epist. 71 
(P. L., CCXI, 363); Wazrer Hirron, Episile on mixed Life, 10, éd. cit., 
p. 274-275. 

(4) Sentenliae differentiarum, 27, 28 (P. L., LXXXIII, 1246). 

(®) Bèps, /n Pentaleuchum, loc. cit. 
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Mais l’âme n’a qu’un désir : goûter la douceur des em- 
brassements de Rachel (6). C’est le ravissement mystique 
de Pâme contemplative que Gerson a voulu exprimer dans 
ces vers de l’Epithalamium theologi et theologiae qu’il 
met dans la bouche de Jacob : 


Osculeris me labiis pudicis, 

Brachiis sacris mea colla stringe, 

Istud ut fiat tibi semper haerens, 
Rachel, amabo te (7). 


S. Pierre a aussi passé pour représenter l’action et 
S. Jean la contemplation (8). 


IV. LA « THEORIA D ET LA VIE SOLITAIRE. — L’auteur du 
De modo bene vivendi reconnaît deux classes de contem- 
platifs, les cénobites et les solitaires. Les uns et les autres 
sont fils de Rachel : 


Rachel duos filios habet, quia duo sunt genera contempla- 
tivorum. Alii namque vivunt in commune in monasteriis, alii 
vero sunt solitarii et ab omnibus separati (1). 


La theoria fleurit dans les monastères. Elle fleurit à 
Fontevrault, au temps de Robert d’Arbrissel (+ 1117) (2), 
à Watton, chez les Gilbertines, du vivant de Maître Gilbert 


(6) RaBan Maur, Cornment. in Genesim, 11, 16 (P. L., CVI, 596); 
Scala Claustralium, 1i (P. L., XL, 1003). Avant l'adoption du lection- 
naire (1916), on lisait, à la 7° leçon de l'office du Vén. Bède, dans le pro- 
pre de Solesmes, ces lignes que je n’ai retrouvées dans aucune des bio- 
graphies du saint, mais qui sont bien conformes au style traditionnel : 
«….unde officium abbatis oblatum numquam voluit suscipere, ne cura 
rei familiaris distractus ab amplexu speciosae Rachelis, vel ad modicum 
tempus, cogeretur discedere. » 

(7) Epithalamium mysticum theologi et fheologiae sub iypo Jacob ei 
Rachel (Opera, II, 684-85). 

(8) BÈve, Hoi 85 in Johan. xx1, éd. Gixes, Opera, V, p. 263, L’au- 
teur de la Scala claustralium présente $. Pierre et S Jean sur le Thabor 
comme un double type de contemplatifs (col. 1003). 

(1) Liber de modo bene vivendi, 127, col. 1277. 

(2) Baupri, Vita Roberti de Arbrisello, HI, 17 (P. L., CLXII, 1052). 
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de Sempringham (+ 1189), leur fondateur (3), à Hohenbourg, 
sous les abbesses Rilinde et Herrade. Une peinture de 
l'Hortus deliciarum représentait Herrade tenant en mains 
un parchemin sur lequel on lisait les vers suivants écrits 


pour ses filles : 


O nivei flores, dantes virtulis odores, 

Semper divina pausantes in theoria, 

Pulvere terreno contempto, currite caelo, 

Quo nunc absconsum valeatis cernere Sponsum (4). 


Sous l'abbé Conwoïon, la #heoria avait'aussi élu domi- 
cile à l’abbaye de Redon (5). 

Toutefois il est hors de doute que, pour les écrivains 
spirituels et les hagiographes du moyen âge, la #heoria 
habitait principalement les grottes et les îlots déserts où se 
réfugiaient les anachorètes et les étroites cellules où reclus 
et recluses menaient, à l’ombre des églises et des monas- 
tères, une existence de prisonniers à vie. Complètement 
retranché de la société des hommes, le solitaire était parti- 
culièrement apte à vivre uniquement en Dieu et pour Dieu 
(soli Deo vacare) (6). Pourquoi S. Pol de Léon aspire-t- 
il À s’enfoncer dans la solitude ? 


Ut Deo soli cognitam pie et immaculate vitam duceret 
egregiam et quanto a saeculi hominibus fieret extraneus, tanto 
per theoriam solam, id est per contemplationem divinam, 
Deo et angelis eius mereretur esse proximus (7). 


(3) Aire De RitevauLx, De sanciimoniali de Waiïlum (P. L, CXCV, 
790). Le prieuré de Watton était situé dans le Yorkshire. 

(4) Hortus deliciarum, éd. citée. 

(6) Vita Conwoïonis, 8, éd. H. Monice, dans Mémoires pour servir de 
preuves à l’histoire de Bretagne, Paris, 1142, 232. 

(6) Voir mon étude sur La vie érémilique au moyen âge (Rev. d'as- 
célique el de mystique, 1, 1920, p 238). Prochainement j’étudierai spécia- 
lement la réclusion religieuse. « Contemplativa [vita] saeculo renun- 
tians, soli Deo vivere delectatur » (Liber de modo bene vivendi, 125, col. 
1276, 126, col. 1277). « Soli Deo vacare desiderans » (S. GréGome, Dial. 
1, 8). € Ducebat jam heremiticam vitam, soli Deo vivens in teoria » (Vita 
S. Carthagi, 68, éd. Ch. PLummer, Vifae sancl. Iliberniae, Oxonii, 1910, 
p.198). Cf. Vila S. Païerni, loc. cit. « Soli Deo theoricam exercere » 
(Vita S. Godefridi Ambian., M, 11 : Boll., Nov., I, 933), 

(7) WRDISTEN, éd. cilée, p. 228. 
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Pierre le Vénérable écrit a reclus Gilbert : 


Huic caelestis theoriae te amodo victurum devovisti, prop- 
ter hoc mundi latitudinem fugiens, angustiis te solilariae 
speluncae coarclasti, ne ab hoc intuitu mundanarum rerum te 
multiplex visio revocaret, corporeis oculis firmos parieles obie- 
cisli. Inter quos clausus, nec aspectus hominum reformidans, 
quan!{o es ab illis remotior, tanto Deo adesto propinquior (8). 


Pour pouvoir s’adonner à une contemplation plus in- 
tense des cénobites abandonnent leurs cloîtres et adoptent 
la vie érémétique. De ceci les exemples abondent. Qu'il suf- 
fise de rappeler ceux de S. Samson, de S. Gildas, de 
S. Cuthbert, de S. Bernard de Thiron, qui se retirèrent dans 
des îlots de la mer, ceux de S. Hermeland, abbé d’Indre, et 
de Guillaume de Gellone, lesquels allèrent s’enfermer dans 
une cellule écartée (9). 

La contemplation ne porte ses fruits les plus exquis que 
dans la solitude, telle fut bien l’idée qui prévalut au 
au moyen âge. En dédiant à une recluse son livre The 
Scale of Perfection, Walter Hilton lui écrit : « Ma chère 
sœur, la qualité de votre état demande que vous meniez la 
vie d’une contemplative. N'est-ce pas, en effet, pour vous 
occuper plus complètement et plus librement des choses 
spirituelles que vous avez choisi le confinement d’un reclu- 
sage ? (10) ». Sous la plume d’Edmond Lacy, évêque de 
Hereford, exposant, dans un document daté du 23 août 1418, 
la requête d’une pieuse fille qui demande Pautorisation 
d’être admise à la réclusion religieuse, les termes « vie ana- 
chorétique » et & vie contemplative » sont des synony- 
mes (11). Dans un sermon donné à Strasbourg, le 16 octo- 


(8) Epist. I, 20, col. 96. Cf. Grimzaïc, Regula, 14, col. 591. 

(9) « Crescentibus meritis religiosae intentionis ad anachoreticae 
quoque contemplationis quae diximus silentia secreta pervenit [Cuth- 
bertus] » (BÈne, Hist. eccl., 1v, 28 : P. L., XCV, 222). 

« Et comes exsilii Wibert praeclarus in omni 
« Relligione satis, sed post divisus ab illo 
« Theoricam solus vitam districtus agebat. » 

(AzcuIN, De poniif. et sanct. eccles. Eborac., P. L., CI, 833). Toutes 
les autres références ont été indiquées plus haut. 

(10; The Scale of Perfection, x, éd. DALGAIRNS, p. 4. 

(11) Register of Edmund Lacy, éd. Parry, London, 1909, p. 34-35, 
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bre 1436, à l’occasion de la bénédiction d’une recluse, le 
prédicateur déclare qu’une telle existence est supérieure à 
toute autre forme de vie religieuse (12. 


V. LES ORIGINES DU TERME ET SA TRANSMISSION. — Ona 
vu que, sous l'influence des spirituels d'Irlande, le mot 
theoria s'était introduit dans la langue de ce pays. La vie 
théorique des solitaires était hautement estimée dans les 
chétientés celtiques insulaires (1). Deux textes méritent par- 
ticulièrement d’être cités ici à ce propos. Au chapitre III 
(De variis generibus monachorum) du livre xxxix de la 
collection canonique irlandaise, on lit : 


Tertium genus est anachorctarum, qui, iam coenobiali con- 
versatione perfecti, semetipsos includunt in cellulis, procul a 
conspecitu hominum remotis, nemini ad se praebentes acces- 
sum, sed in sola contemplatione theorica viventes perseverant. 


Le second texte montre également que la vie anachoré- 
tique était considérée en [rlande comme la forme la plus 
accomplie de vita theorica. Je l’extrais d’une oraison de la 
Missa apostolorum et martirum et sanctorum et sancta- 
rum virginum du Missel de Stowe : 


Deum patrem... per marteria martirum, per fidem con- 
ù fessorum, per s[anlclilitatem virginum, per teoricam vilam 
anchorilarum. per silentium spirituale monachorum... innexis 

ac continuis orationibus fideliter opsecramus... (2) 


Il est aujourd’hui reconnu que, du sixième au onzième 
siècle, les ascètes et les maîtres intellectuels d'Irlande ont 
exercé sur la vie religieuse de l’Europe continentale une 
influence qui est loin d’être négligeable. Missionnaires, 


Voir encore une Liera ad creandum eremitam, datant de l’an 1365 en- 
viron, dans le Liber pontificalis de CHR. BAINBRIDGE, archevêque d’York, 
éd. HeNDERSON (Surtees Society, 61), Durham, 1875, p. 288. 

(12) L. PrLecer, Zur Geschichie der Inklusen am Oberrhein am 
Ausgang des Mittelalters (Histor. polit. Blätter, CXXXIX,, 1207, p. 512). 
© (4) Voir nos Chrétientés celtiques, p. 104. 

(2) Les références de ces deux textes ont été données au début de la 
présente étude. 
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moines, ermites en plein vent, reclus franchirent les mers 
en grand nombre. Pour ne parler que des plus « théori- 
ques » de ces éransmarini, Soissons, Saint-Denis, Cahors, 
Mayence, Paderborn, Fulda, Rheinau, Ratisbonne, Gôtt- 
weig, le Viktorsberg (Vorarlberg) eurent des reclusoirs 
occupés par des insulaires. On peut croire que les nom- 
breux ascètes que «l’île des Saints» envoya sur le conti- 
nent contribuèrent, dans une certaine mesure, à y répan- 
dre le vocable que nous étudions, et qu’ils contribuërent 
aussi, par leur exemple et leurs enseignements, à y dé- 
velopper le goût de la vie ascétique et de la contempla- 
tion solitaire. 

Le fioç Gswpnruxés des anciens philosophes grecs et des 
Néo-Platoniciens passa, dès les premiers siècles de notre 
ère, avec les accommodations nécessaires, dans la termi- 
nologie de la mystique chrétienne (3). Cassien, qui fut le 
principal intermédiaire entre l'Orient et le monde occiden- 
tal pour la diffusion des institutions monastiques, fut aussi 
le principal agent de propagation dela théorie des deux vies 
et de sa terminologie (4); mais les écrits de Boèce et du 
Pseudo-Denys ne restèrent pas non plus sans influence à 
cet égard (5). 


(3) Sur la fheoria chez Aristote, voir RENÉ Arnou, Le désir de Dieu 
dans la philosophie de Plotin, Paris, 1921. Je n’ai pas pu prendre con- 
naissance de l’autre ouvrage du même auteur, Io%us ef Qrwpix, Etude 
de détail sur le vocabulaire des Ennéades de Plotin, Paris, 1921, lequel 
était déjà épuisé à la fin de 1921. Le livre est en réimpression. À propos 
de ces deux ouvrages, voir J. SouiLué, La mystique de Plotin (Rev. d’'as- 
cétique et de mystique, NI, 1922, p 179-195) ; Cicéron, L. 1, Ep. 16 ad 
- Athicum, 3, éd. C. F. W. Muzcer, Leipzig (Teubner), 1917, p. 59. 

(4) Cassien parle très souvent de deux vies. Voir /nslil., xt, 18, Col., 
1, 8, 123 mn, 13 x, 10; xiv, 1-4; xxnx, 3. On est surpris de voir qu’il con- 
sidère, dans Col., xiv, 4, la vie érémitique aussi bien que la vie céno- 
bitique comme des formes de la vie pratique. Cf. D. BuTLer, Bene- 
dictine Monasticism, London, 1919, p. 48. Sur la fheoria dans Cassien, 
consulter principalement P. Mar. ROTHENHAEUSLER, Zur Aufnahmeord- 
nung der Regula S. Benedicti (Beüträge zur Gesch. des alten Münch- 
tums, I), Münster i. Westf., 1912, p. 50 et 55. 

(5) Boëce, /n Isagogen Porphyrit commenta, editio 1*,1, 3, éd. G. 
Scuepos et Sam. Branp (Corp. Script. eccl., XLVIIL p. 8-9). Cf. R. Os- 
BORN TayLor, The classical Heritage of the Middle Ages, New-York, 
1901, p. 154. 
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Pour revenir à l’Irlande, notons que Cassien y. fut fort 
pratiqué (6), que les Scoëti répandus sur le continent con- 
nurent Boèce; Jean Scot Erigène l’a commenté (7), et c’est 
également lui qui traduisit en latin les œuvres du Pseudo- 
Aréopagite, version qui fut, pendant des siècles, la seule 
lue en Occident (8). 

Farnborough. Louis Goucaun, O. S. B. 


DONS DU SAINT-ESPRIT 
ET MODE D’AGIR « ULTRA HUMAIN » 


D'APRÈS SAINT THOMAS 


« Dona a virtutibus distinguuntur in hoc quod virtutes 


‘perficiunt ad actus modo humano, sed dona ultra huma- : 


num modum. » Cette distinction de Saint Thomas(777 Sent., 
D. 34, q. 1, a. 1) a été souvent employée et l’est de plus en 
plus, semble-t-il, pour caractériser la différence entre l’état 
ascétique où domine l’exercice des vertus surnaturelles sui- 


vant un mode d’agir humain, et l’état mystique où domine : 


celui des dons et par suite un mode d’agir ulra humain. 
« Dans le premier état, la grâce s’adaptait aux procédés 
ordinaires de la nature humaine, elle suivait dans ses opé- 
rations, pour parler comme S. Thomas, le mode humain, 
recourant aux déductions de la raison et mettant lentement 
en mouvement la volonté. Dans le second état elle procède 
d’une façon ultra humaine, pour employer encore le mot de 


(6) Voir Chrélientés celtiques, pp. 71, 299, 800, 309. 

(7) E. K. Ranp, Joannes Scotius, München, 1906 (Quellen und Unter- 
suchungen zur laleinischen Philologie des Müielallers, X, 2). Rand a pu- 
blié là un commentaire de Jean Scot sur les Opuscula sacra de Boëce. 
M. Mario Esposito a publié le texte de la Vie de Boëèce par Jean Scot 
dans Hermaïhena, XVII, 1912, p. 109 s. Cf. mon Réperloire des fac- 
similés des manuscrits irlandais, 3° partie (Pevue cellique, XXXNIII, 
1920, p. 8). 

(8) Jean Scor, Expositiones super lerarchias S. Dionysü (P. L., 


CXXII, 125-266); Versio operum S. Dionysii Areopagita (ibid., 1023 


1192). 
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S. Thomas, en suivant l'impulsion directe de VEsprit- 
Saint » (1). 

La faveur dont jouit cette expression justifiera les pages 
suivantes consacrées à préciser son sens dans le vocabu- 
laire du Docteur Angélique et surtout à étudier un fait que 
je n'ai pas encore, pour ma part, vu signaler: très fréquente 
dans les passages du commentaire sur les Sentences |1254- 
1256] (2) consacrés aux dons du Saint-Esprit, employée en- 
core dans le commentaire sur le chapitre 11 d’/saïe [vers 
1257-61|, cette expression est systématiquement exclue des 
articles correspondants de la 1 2 [1269-70] et de la 2° 2+ 
[1271-72]. Sans m’attarder à montrer l'importance de ce fait, 
je tâcherai d’en établir d’abord la réalité et d’en dégager 
ensuite la signification aussi exacte que possible. 


Le fait matériel est facile à constater. Par deux fois, au 
début et à la fin de son enseignement, S. Thomas a fait un 
exposé complet, ex professo, de la théologie des dons du 
Saint-Esprit, des béatitudes et des fruits : en commentant 
les Distinctions 34-36 du ZZ{° livre des Sentences et dans la 
Somme théologique, 1 2*, q. 68-70, pour la doctrine gé- 
nérale; 2 2? , q. 8 (intelligence), 9, (science), 19 (crainte), 
45 (sagesse), 52 (conseil), 121 (piété), 139 (force), pour l’é- 
tude particulière de chaque don et des béatitudes et fruits 
correspondants. Entre temps il avait donné dans son com- 
mentaire sur /saïe un bref résumé du premier de ces éxposés. 

Dans ce premier exposé nous rencontrons 14 passages 
contenant une ou plusieurs fois, soit l'opposition explicite 
entre modus humanus et modus ultra humanus ou divi- 
nus, soit la mention d’un des deux termes, le second étant 


(1) Saupreau, Degrés de la Vie spirituelle ?, 1920, t. 2, n. 11, p. 13, 
cf. p. 14, note. On pourrait multiplier indéfiniment les références. On 
notera en revanche que dans le travail le plus complet que nous ayions 
actuellement sur les Dons, le grand article du P. Garpeiz dans le Dicre 
DE Tu. CaTH , t. IV, 1911, 1723-1781, cette formule de distinction entre 
dons et vertus est à peine mentionnée, la première place restant à l’idée 
de docilité au S.-Esprit : ce qui ne paraîtra pas étonnant après la lec- 
ture de la présente note, le P. Gardeil ayant mis à la base de son exposé, 
en bonne méthode, les textes de la Somme et non ceux des Sentences. 

(2) Je prend les dates données par le P. ManDonNerT O. P. dans l’ex- 
cellente /n/roduction qu’il a écrite pour la Bibliographie Thomiste du 
P. Desrrez O. P.(Kain, 1921, p. XIV-XV). 
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implicitement supposé. La plupart de ces passages ont 
leur parallèle exact dans la Somme : 
pression citée n’a été conservée. On peut s’en convaincre 


en consultant les deux séries de textes suivants : 


In III Sentent. 


Summa theologica. 


D. 34, q. 1.a. 1 corp. (plus. fois). = 14 2 ,q. 6$8,a.1 c, 


» pr» tadit = » » ad1 

» nina ad objection omise dans la Somme 

» RD a CE) Æ » » ad 3 

» » a. 2 corp. (plus.fois). — » » a. 4 cC. 

» » a. 3 Corp. = » a. 6 c. 

» :q. 2, 4 1 QC. 9 Corp. 02e PV STO, A0 10: 

D: 4.9, 4 1 QC. I COrp.] (1) —= » q:139;,& LC. 
F8 5. 4, 2 qC. 1 COrp.| (2) = "0 MP NTaT arr 0ic 
D.:35,q.2;:& vad'x 2 D NUE MAD EN UL ANA 

» D14.:2 QqG — 1» °q 8,4 I c. 

» ». 4 3:46:2:ad/2 omis (3) 

» DATI T D: 2 JNNAIIBA AN EE MON era 

» DH NT AA omis 

» D TD J'OCA0 CREME SENS » LAS NE 


D. 36,q.1,a.3 c. 


— 1a2e,q. 68, a. 5 c. 


Il serait évidemment trop long de mettre ici en regard 


tous ces textes : je le ferai seulement, et en abrégé, pour 
les deux premiers qui marquent l’orientation générale de 
chacun des exposés (JZ1J Dist. 34, q. 1, a. 1,= 1" 2° , q. 68, 
a. 1) : dans les deux cas S. Thomas débute par une discus- 


sion des opinions différentes, puis il vient en ces termes 


celle qui lui paraît vraie : 
IT Sent. 


Et ideo ali dicunt quod dona Et ideo ad distinguendum dona 
dantur ad alliores actus quam sint a virtulibus debemus sequi modum 
aclus virtulum : et haec opinio in-  loquendi Scriplurae in qua nobis . 
traduntur, non quidem sub nomine 


ler omnes vera videlur. 


I-II 


donorum, sed magis spirituum… 


Undeadhuiusintellectum scien- Ex quibus verbis manifeste da- 


(1) L’expression y est équivalemment, mais pas explicitement. 


(2) Emploie regula au lieu de modus. 


(3) 22 22e, q. 9, a. 3 qui correspond à cet article des Sentences donne | 
une réponse différente à la question uirurmn scienliae donum sit scientia 


practica : objection ainsi résolue n’avait plus sa raison d’être, 


pas une fois l’ex- 
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dum quod cum virtus in omnibus 
rebus inveniri possit secundum 
quod habent aliquas propriasope- 
rationes, in quibus ad bene ope- 
randum ex propria virtute per- 
ficiuntur, loquentes tamen in 
morali malteria de virtute, intelli- 
gimus de virtute humana, quae 
quidem ad operationem huma- 
nam bene exequendam perficit. 
Operatio autem hominis potest 
dici tripliciter. Primo ex potentia 
eliciente vel imperante operatio- 
nem... Secundo dicitur operatio 
humana ex malcria sive obiecto, 
sicut illae quae habent pro mate- 
ria passiones sive operationes hu- 
manas : sicenim virtutes morales 
proprie virtutes humanae dicun- 
tur. Unde dicit Philos. in 10 Ethi- 
corum, quod opus speculativae 
virtutis est magis divinum quam 
humanum, quia habet necessaria 
pro materia, non autem humana. 
Tertio, dicitur humana ex modo, 
quia scilicet in operationibus hu- 
manis vel primo velsecundo modo 
etiam MODUS HUMANUS servatur- 
Si autem ea quae hominis sunt, 
SUPRA HUMANUM MODUM quis exe- 
quatur, erit operalio non humana 
simpliciter, sed quodammodo di- 
vina. UndePhilosophus in 7 Æthic. 
contra virltutem simpliciier divi- 
dit virtutem heroicam quam divi- 
nam dicit, eo quod per excellen- 
tiam viriutis homosit quasi Deus. 
Et secundum hoc dico quod dona a 
virtutibus distingunturin hoc quod 
virlutes perficiunt ad aclus mono 
HUMANO, sed don ULTRA HUMANUM 
Mopum : quod patet in fide et in- 
tellectu. Connaturalis enim mo- 
dus humanae naturae estutdivina 


307 


tur intelligi quod ista septem enu- 
merantur ibi secundum quod 
sunt in nobis ab inspiratione di- 
vina; inspiratio autem significat 
quamdam motionem ab exteriori. 
Est enim considerandum quod in 
homine est duplex principium 
movens, unum quidem interius, 
quod est ratio ; aliud autem ex- 
terius quod est Deus... Manifes- 
tum est autem quod omne quod 
movetur necesse est proporlion- 
natum esse motori; et hacc est 
perfectio mobilis in quantum est 
mobile, dispositio qua disponitur 
ad hoc quod bene moveatur a suo 
motore, Quantoigitur movens est 
altior, tanto necesse est quod mo- 
bile perfectiori dispositione ei pro- 
portionetur... Manifestum est au- 
tem quod virtuies humanae per- 
ficiunt hominem secundum quod 
homo natus est moveri per ratio- 
nem in his quae interius vel ex- 
terius agit; oportet igitur inesse 
homini altiores perfectiones, se- 
cundum quas sit dispositus ad 
hoc quod divinitus moveatur, et 
istae perfectiones vocantur dona, 
non solum quia infundunlur a 
Deo, sed quia secundum ea homo 
disponitur ul efficialur PROMPTE 
MOBILIS AB INSPIRATIONE DIVINA... 
Et Philos. etiam dicit in cap. de 
bona fortuna [Moral. Eudaem. 
VIT. 18], quod his qui moventur 
per instinctum divinum, non ex- 
pedit consiliari secundum ratio- 
nem humanam, sed quod sequan- 
tur interiorem instinctum, quia 
moventur a meliori principio 
quam sit ratio humana ; et hoc est 
quod quidam dicunt quod dona 
perficiunt hominem ad  altiores 
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nonnisi per speculum creatura- 
rum et aenigmala similitudinum 
percipiat, et ad sic percipienda 
divina perficit fides quae virtus 
dicitur. Sed intellectus donum, ut 
Gregorius dicit, de auditis men- 
tem illustrat, ut homo etiam in 
hac vita praelibalionem futurae 
manifestationis accipit; et ad hoc 
etiam consonat nomen doni. Illud 
enim proprie donum dici debei, 
quod ex sola liberalitate donantis 
competit ei in quo est, et non ex 
debito suae conditionis. 
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actus vwirtu- 


actus, sint 


tum. 


quam 


La différence d’orientation et de vocabulaire entre les 
deux exposés s’accuse encore davantage entre ZZ/, D. 34, a. 2 


Fi AAA 


q. 68, a. 4 qui justifient l’un et l’autre l’énuméra- 


tion traditionnelle des sept dons. 
Des deux côtés est d’abord rappelé le principe général 


de la distinction. 


Sunt … virtutes intellcctuales, 
theologicae et morales, in quibus 
omnibus hoc commune invenitur 
quod perficiunt ad actus suos se- 
cundumMm HUMANUM MODUM; unde 
cum donum elevetadoperationem 
quae est SUPRA IUMANUM MODUM, 
oportet quod circa materias om- 
nium virtultum sit aliquod donum 
quod habeat MODUM EXCELLENTE 
in materia illa... Operatio autem 
humana, ad quam HuMANO Mopo 
virtus perficit, vel pertlinet ad con- 
templationem.... vel pertinet ad 
actionem... 


.… Dona sunt quidam habitus 
perficientes hominem ad hoc quod 
PROMPTE SEQUATUR INSTINCTUM SPI- 
RITUS SANCTI, sicut virtutes mora- 
les perficiunt vires appetitivas ad 
obediendum rationi; sicut au- 
tem vires appetitivae natae sunt 
moveri per imperium rationis, 
ita omnes vires humanae natae 
sunt MOVERI PER INSTINCTUM DE, 
sicuta quadam superiori potentia ; 
et ideoin omnibus viribushominis 
quae possunt esse principia huma- 
norum actuum, sicut sunt virtu- 
tes, ita etiam sunt dona, silicetin 
ratione et in vi appetitiva.. 


Suivent les applications à chacun des sept dons, très 


brèves dans la Somme, plus détaillées dans les Sentences. 
Dans celles-ci revient pour chaque don l’opposition du mo- 
dus supra humanus au modus humanus des vertus; dans 
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celle-là on ne la rencontre plus une seule fois, malgré le pa- 
rallélisme des deux développements, groupant d’abord les 
quatre dons intellectuels, puis les trois dons affectifs. En 
poursuivant la comparaison des textes indiqués on ferait 
la même constatation : la proscription qui dans la Somme 
frappe les expressions de modus humanus et modus supra, 
ultra humanus ou divinus, est absolue et porte sur des cas 
trop nombreux pour n’être pas pleinement voulue. Quels 
en sont le sens et le motif P 


On aura remarqué dans les deux premiers textes com- 
parés une différence de forme: dans les Sentences, S. Tho- 
mas se rallie à une opinion qui avait cours autour de lui : 
«alii dicunt... haec opinio... vera videtur »; dans la Somme 
au contraire, il ne commence par s’appuyer que sur l’Ecri- 
ture et, seulement à la fin de son exposé, il répète la formule 
qui constituait sa thèse dans les Sentences, pour l’attribuer 
à « quidam » et montrer en quel sens elle est susceptible 
dé se ramener à celle qu’il vient de proposer et d’expli- 
quer. Il a donc bien conscience, semble-t-il, que sa position 
actuelle n’est plus tout à fait celle qu’il tenait autrefois avec 
ses maîtres et ses condisciples. Et c’est vrai. 

Nous connaissons en effet, les formules d'Alexandre de 
Hales dont la mort arrêtait l’enseignement à Paris en 1245; 
celles d'Albert le Grand, le maître de Thomas, et celles de 
ses condisciples Pierre de Tarantaise (le futur Innocent V, 
dominicain lui aussi, né en 1225 et maître à Paris en 1259) 
et surtout S. Bonaventure (né en 1221-22, élève d’Alexan- 
dre de Hales à Paris depuis 1239 environ, tandis que S. Tho- 
mas y arrive en 1246 pour s’attacher à Albert). 

Or, chez ces divers théologiens, nous trouvons, avec des 
différences de détail, une conception commune des rapports 
entre vertus, dons et béatitudes : ce sont là pour eux trois 
séries d’habitus infus (1) marquant une gradation dans la 
vie spirituelle. 


(1) Le P. Gardeil (1. cit. 1772) note que S. Bonaventure le premier 
qualifie les dons d’habitus : c’est vrai, mais implicitement Alexandre et 
Albert disaient la même chose en mettant sur la même ligne vertus, dons, 
béatitudes... comme perfectionnant l’âäme en vue d’actes de plus en 


plus parfaits, 
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Alexandre de Hales (p. III, q. 62, m. 2, Venise, 1575, t.3, 
f. 269) conclut son exposé en ces termes : € Appropriato 
ergo nomine virtutis, virtutes respiciunt primos actus, dona 
sequentes, fructus completiores, beatitudines completissi- 
mos ». 

Albert le Grand enseigne de son côté (Z/1. Sent., D. 34, 
a. 2) : «Virtutes perficiunt animam ad actus primos, et dona 
ad secundos, et beatitudines ad tertios, et fructus in finem, 
secundum quod contingit per bonum opus coniungi fini ». 

À la génération suivante (celle de S. Thomas), nous 
trouvons la même gradation, mais parfois réduite à trois 
membres. S. Bonaventure {II Sent., D. 34, a. 1, q. 1, Qua- 
racchi, t. 3, p. 739) se rallie à l’opinion d'Alexandre sous la 
forme suivante : les vertus sont des « habitus rectifican- 
tes », les dons « habitus expedientes », les béatitudes « ha- 
bitus perficientes ». 


Chez Pierre de Tarantaise enfin, la même gradation à 
trois membres est explicitement appliquée aux trois degrés 
classiques de la vie spirituelle, commençants, progressants 
et parfaits (11 Sent., D. 34, q. 1, a. 1, Toulouse, 1652, t. 2, 
p. 267) : 


[La différence entre vertus, dons et béatitudes est à chercher] penes 
actus excellentiores et minus excellentes ad quos dantur. Quia cum 
sit triplex status iustitiae, scilicet inchoatae, proficientis et perfectae, 
virtutes per se faciunt stalum primum ; cum adiutorio donorum, 
statum medium ; cum adiutorio beatitudinum, statum ultimum, cui 
adiungitur iucunditas et delectatio fructuum spiritus. Virtutes ergo 
sunt ad actus primos necessarios ; sed dona ad actus medios ; beati- 
tudines vero ad actus perfectos, quos consequuntur delectationes fruc- 
tuum. Unde virtutibus bene operamur; donis faciliter et expedite, 
expeditione quae venit non tantum ex sanatione potentiarum, sed 
ex perfectione habituum potius ; bealitudinibus perfecte; fructibus 
iucunde. ; 


Si maintenant nous revenons à l’enseignement de 


S. Thomas dans les Senences, nous constaterons que tout 


en se ralliant à l’opinion ainsi enseignée avant lui et autour 


de lui, en maintenant la gradation entre vertus et dons 
(dona perficiunt ad altiores actus), il la modifie lui aussi 
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dans le même sens que Bonaventure et plus radicalement : 
des quatre termes, il n’en conserve que deux, vertus et dons. 
Les béatitudes ne sont pas des habitus, mais les actes des 
vertus perfectionnées par les dons, et les fruits sont la dé- 
lectation qui accompagne ces actes. Et en cela S. Thomas 
a pleinement conscience d’innover : « … Quidam dicunt 
quod beatitudines sunt quidam habitus perfectiores donis, 
sicut dona sunt perfectiora virtutibus ». Il réfute et con- 
clut : « Et ideo aliter dicendum quod beatitudines non 
sunt habitus distincti a virtutibus et donis, sed operationes 
virtutum perfectarum adiunctione donorum, sive potius 
ipsorum donorum ». ({/1 Sent., D. 34, q, 1, a. 4). Dans 
l'article sur les dons c’était ali dicunt.. et haec opinio vera 
videtur », ici c’est aliter dicendum. 

Si nous passons des Sentences à la Somme écrite 
quinze ans plus tard, nous trouvons dans Particle sur 
les dons, l’opinion d’Albert et d’Alexandre mentionnée 
d’un mot en fin d’article « quidam dicunt quod dona 
perficiunt.. ad altiores actus » : elle n’est pas réfutée 
parce que S. Thomas estime qu’elle peut en un sens. 
se ramener à celle qu’il défend : mais celle-ci à son tour 
est présentée plus haut, sans se référer à aucun maître 
précédent, par un simple «debenus sequi modum lo- 
quendi Scripturae » et l’idée de gradation dans la vie 
spirituelle y passe au second plan : c’est des nécessités gé- 
nérales de toute vie chrétienne que, dès ce premier article, 
et plus explicitement dans le suivant, S. Thomas déduit 
maintenant la nécessité des dons. Impression qui est encore 
confirmée par le fait que cet article 2 traitant explicite- 
ment de la nécessité des dons pour le salut, est entièrement 
nouveau et n’a pas d’équivalent dans les Sentences, et que 
la supériorité des dons sur les vertus morales est rattachée 
purement et simplement aux nécessités de la vie surnatu- 
relle comparées à celles d’une vie purement naturelle et ra- 
tionnelle. Le changement signalé dans le vocabulaire de 
S. Thomas, se rattache donc, semble-t-il, à un changement 
dans sa manière même de concevoir les dons, changement 
qui n’est que l’aboutissant, après quinze ans de réflexions, 
du lent travail fait par son puissant esprit sur la doctrine 
reçue de ses maîtres, travail dont les traces paraissent déjà 


7e à 
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dans son premier exposé. Essayons de préciser, autant 
qu’on peut le faire dans un simple article, le sens et la por- 
tée de ce travail. 


De ce travail il faut d’abord relever un certain nombre 
d’autres traces que manifeste la comparaison des deux 
exposés. 

Dans les Sentences l’idée de gradation entre les vertus 
et les dons est exprimée de diverses manières : en plus de 
modus humanus-ultrahumanus, nous rencontrons modus 
(mensura, regula) altior, eminentior.…., expressions équi- 
valentes « quia modus a mensura causatur » ({IÏ, D. 34, 
di 2, a; 1, qe. 9; ci:q. 5, à ac) OP Simmons Comp 
rons les quatre articles qui formulent des deux côtés la 
théorie générale des dons (7/1, D. 34, q. 1, a. 1-3; D. 36, 
q. 1,a. 3 = 12%, q. 68, à. 1 ; 4-6) nous trouvons ces diver- 
ses formules exprimant l’idée de gradation 27 fois dans les 
Sentences et 3 fois seulement dans la Somme ; encore faut- 
il ajouter que deux fois sur trois c’est dans une citation 
d’Aristote (1 2%, q.68, a. 1, corp. in fine et ad 1); une seule 
fois (Zbid., in corp.) S. Thomas dit lui-même : « Oportet 
inesse homini altiores perfectiones, secundum quas sit dis- 
positus ad hoc quod divinitus moveatur ». L’idée d’une 


certaine gradation n’est donc pas exclue, mais elle passe 


au second plan et cesse d’être la caractéristique des dons. 

Un autre changement affecte la manière de grouper les 
articles relatifs aux dons. Dans les Sentences, après la ques- 
tion sur les vertus théologiques (D. 23-32) et sur les vertus 
morales (D. 33), S. Thomas traite, suivant l’ordre classi- 
que, des dons, béatitudes, fruits, en général, avec questions 
sur la crainte, puis la piété et la force (D. 34); ensuite, 
après une digression sur les deux vies contemplative et 
active, des quatre dons de sagesse, science, intelligence et 
conseil (D. 35); enfin (D. 36) de la connexion des vertus 


et des dons (a. 3). Dans la Somme, fidèle à son plan gé- 


néral, il traite dans la 14 2%, q. 68, des dons en général, et 


distribue, au cours de la 24 2%, l’étude de chaque don en 


particulier comme appendice aux questions sur les vertus 
auxquelles ils correspondent. Mais, dans les Sentences, il 
enseigne explicitement qu’il n’y a pas de don correspondant 


CS 
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à l’espérance et à la charité : « Charitati et spei non res- 
pondet aliquod donum quod perfectiori modo operetur ». 
(III, D: 34, q. 1, à. 2, ad 1); et il en donne la raison : 
« Voluntas non habet aliquam imperfectionem de ratione 
Sui in nobis quantum ad modum suae operationis, sicut in- 
tellectus qui cognoscit accipiendo a phantasmatibus, unde 
in statu viae Deum per essentiam amamus, non autem vide. 
mus. Et idec non potest accipi supra illam virtutem quae 
est in voluntate aliquod donum perficiens ad agendum no- 
biliori modo quam sit modus virtutis ». (111. D. 34, q. À, 
a. 1, ad 5). Dans la Somme, au contraire, on trouve rap- 
prochés comme se correspondant le don de crainte et l’es- 
pérance [2° 2%, q. 19, D. a. 9, ad 1 : timor filialis et spes 
sibi invicem cohaerent et se invicem perficiurt, cf. a. 12, 
ad 3] ; le don de sagesse et la charité [24 2%, q. 45, titre : 
« considerandum est de dono sapientiae quod respondet 
charitati » CF. 22%, q. 9, a. 2, ad 1], parce que « sapientia 
quae est donum Spiritus Sancti facit rectitudinem iudicii 
circa res divinas, vel per regulas divinas de aliis, ex qua- 
dam connaturalitate sive unione ad divina quae quidem 
est per charitatem ». (/bid. a. 4, cf. a. 2). Quant aux deux 
objections qui dans les Sentences amenaient les réponses 
citées, l’une d’elles est omise (a. 1); l’autre est transfor- 
mée. On m’excusera de rapprocher encore ici les deux tex- 
tes qui marquent nettement le changement de point de vue : 


II Sent. D. 34, a.2, ad 1 


Videtur quod plura debeant esse: 
dona quam septem assignata. Do- 
na enim perficiunt ad MODUM AL- 
TIOREM quam virtus, ergo singulis 
virtutibus debent respondere sin- 
gula dona : sed inter theologicas 
virtutes soli fidei videntur dona 
aliqua respondere, sicut intellec- 
tus et sapientia, ergo videtur 
quod debeant esse alia dona quae 
respondeant spei et charitati. 

Ad 1... fides est in intellectu, 
spes autem et charitaäs in volun- 
tate.…. Intellectus auter: humanus 
ex sua natura habet inperfeclio- 


“ 


1a 20e, q. 68, à. 4, ad 5 

.… Virtutes theologicae maxime 
ordinant nos ad Deum : cum ergo 
dona perficiunt hominem sEcux- 
DUM QUOD MOVETUR A DEo, videtur 
quod debuissent poni aliqua dona 
pertinentia ad theologicas virtu- 
tes. 


Ad 3... Animus hominis non 
movelur a Spirilu sanclo, nisi ei 
secundum aliquem modum unia- 
tur, sicut instrumentum non mo- 
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nem in modo inielligendi, quia 
spiritualia non potest percipere 
nisi deveniens ad ea ex sensibili- 
bus; sed voluntas non habet ex 
sui natura aliquem modum imper- 
feclionis, ut dictum est : et ideo 
charitati et spei non respondet 
aliquod donum quod perfectiori 
modo operetur. 
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vetur ab artifice, nisi per contac- 
tum aut per aliquam unionem. 
Prima autem unio hominis est per 
fidem, spem et charitatem ; unde 
istae virtutes praesupponuntur 
ad dona sicut radices quaedam 
donorum. Unde omnia dona per- 
tinent ad has tres virtutes, sicut 
quaedam derivationes praedicta- 


rum virtutum. 


Ceci est dans la /°2*. Lorsque peu après S. Thomas 
rédigera la 2° 2%, il modifiera encore légèrement ce point 
de vue et rapprochera, comine nous venons de le voir, es- 
pérance et don de crainte, charité et don de sagesse : mais 
il n’en maintiendra pas moins (2° 2*, q. 19, a. q., ad 4) la 
formule : € Dona sunt principia virtutum intellectualium 
et moralium... sed virtutes theologicae sunt principia do- 
norum, est supra habitum est » (1° 2*, q. 68, a. 8). On re- 
marquera la supériorité qu’il affirme ainsi en général des 
vertus théologiques, même de la foi, par rapport aux dons. 
Et c’est à propos de la foi et du don d'intelligence qu’il pré- 
cise ainsi: « dona perfectiora sunt virtutibus moralibus 
et intellectualibus ; non sunt autem perfectiora virtutibus 
theologicis, sed magis omnia dona ad perfectionem theolo- 
gicarum virtutum ordinantur sicut ad finem ». (22 2%, q. 9, 
a. 1, ad 3). 

Le grand changement toutefois est, nous l’avons déjà 
vu, l'apparition du principe que ce qui caractérise les dons, 
c’est de rendre l’homme « prompte mobilis ab inspiratione 
divina ». Cette formule revient continuellement dans la 
Somme, comme la distinction du modus humanus et ultra 
humanus revenait sans cesse dans les Sentences : sur huit 
articles que compte la question 68 de la 12 2%, six (tous 
ceux qui ont trait à la nature des dons) commencent leur 
exposé par le rappel de ce principe que le premier d’entre 
eux établit longuement. | 


Cette manière de caractériser les dons était-elle entière- 


ment nouvelle et totalement opposée à celle qu’elle rempla- 
çaitP 
Sans remonter plus haut, Guillaume d'Auvergne expri- 
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mait ainsi en 1228, au chapitre 11 de son de virtutibus, 
Popinion qu’il avait d’abord tenue, puis abandonnée : 

(... Aliquando visum est nobis septem illa dona magis 
in recipiendo consistere quam in effluendo seu emanando : 
cum enim virtutes in eo quod virtutes, principia videantur 
esse quarumdam voluntariarum operationum, ut saepe 
diximus, ista septem dona magis videbantur nobis princi- 
pia esse quodammodo passionum, hoc est aptitudines 
receplionum a fonte gratiae in mentem humanam des- 
cendentium ac defluentiurm ; sapere enim et degustare spi- 
rituales delicias ac sapores, magis est recipere ac influi 
quam efflui..…...» (de virtutibus, c. 11, Paris, 1674, p. 143). 
Aptitude à recevoir l’impulsion de la grâce divine, c’est 
bien, dans une formule encore fort imparfaite, l’essentiel 
de la caractéristique que développera S. Thomas. (1). 

Celui-ci de son côté a déjà dans les $'entences des textes 
qui font pressentir les développements de la Somme : à 
propos du don de conseil, par exemple, il note que le mode 
humain consiste à procéder par recherches et conjectures 
sur ce qu’il vaut mieux faire, mais « quod homo accipiat 
hoc quod agendum est, quasi per certitudinem a Spiritu 
Sancto edoclus, supra humanum modum est, et ad hoc 
perficit donum consilii » (217, D. 34, q. 1, a. 2) et plus bas 
il ajoute : &.. certitudinem consilii attingere non est hu- 
manum sed divinum,..… et ideo oportet quod ad hanc certi- 
tudinem mens elevetur supra humanum modum instinctu 
Spiritus Sancti ». (III, D. 35, q. 2, a. 4). 

Parallèlement, dans la Somme, il est facile de relever 
certaines réminiscences des formules abandonnées : le don. 
de force, par exemple, est ainsi opposé à la vertu de même 
nom : « Sed ulterrus a Spiritu Sancto movetur animus ho- 
minis ad hoc quod perveniat ad finem cuiuslibet operis 


(1) On pourrait citer aussi GUILLAUME D’AuxEeRRE expliquant (Sum- 
ma aurea, M, tr. 11, q. 2, Paris, 1500, f°.200 v.) que les dons du S.-Es- 
prit sont ainsi appelés, « quia faciunt homines spirituales : politicae 
enim virtutes bene operari faciunt ex suppositione praeceptorum iuris 
naturalis..… Septem autem dona Sp. Si faciunt bene operari per suppo- 
sitionem spiritualium rationum fidei. Ergo illae septem virtutes ex 
spiritualibus virtutibus movent ad operationem. » C’est déjà une amorce 
de la distinction entre moveri ratione et moveri inslüinciu Spirilus 
Sancti. 
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inchoati et evadat quaecumque pericula imminentia; quod 
quidem excedit naturam humanam...» Mais Particle se 
conclut par le rappel du principe « dona respiciunt mo- 
tionem animae a Spiritu Sancto ». (2% 2%, q. 139, a. 1). 

L'article fondamental cité plus haut (1° 2, q. 68, a. 1), 
indique expressément le principe qui établit la continuité en- 
tre les deux séries de formules : agir sous la motion directe 
du Saint-Esprit est pour l’homme une manière d’agir plus 
parfaite que d’agir sous la motion de la raison (même éclairée 
par la foi) et voilà pourquoi les dons correspondent à une ma- 
nière d'agir plus parfaite, plus haute, que les vertus mora- 
les, même infuses. Continuité du reste qui n’empêche pas 
le changement des perspectives d’éclater avec évidence aux 
yeux de quiconque lit successivement dans leur ensemble 
les deux exposés. 

Le premier est naturellement plus imparfait, moins 
bien charpenté que le second. Dans celui-ci même il y a 
certaines inégalités d'achèvement : la question 68 de la 
1® 2% offre un ensemble remarquable de formules particu- 
lièrement travaillées, fermes, pleines et cohérentes; dans 
certains articles de la 2% 2°* consacrés aux dons en particu- 
lier, on a parfois Pimpression que S.Thomas pour des ques- 
tions de détail, reprend ses anciennes explications sans 
avoir eu le temps de les mettre aussi bien au point et aussi 
complètement en harmonie avec les principes posés dans la 
1® 2%. Mais si, laissant de côté ces endroits où la marque 
de la pensée personnelle du Saint est moins forte, cn s’at- 
tache aux grandes lignes, aux principes surtout dont le 
rappel vient, suivant son habitude, clore et trancher la dis- 
cussion, on voit sans hésitation possible un point de vue 
se substituer à un autre comme principe directeur de la 
doctrine. 

Dans les Sentences, c’est l’idée de gradation qui domine 
toute la comparaison des vertus et des dons : ceux-ci nous 
sont donnés pour nous aider à poser des actes plus parfaits, 
plus hauts, plus héroïques, pour lesquels les simples ver- 
tus ne suffiraient pas. C’est en somme la conception qui 


sera reprise plus tard par d’autres théologiens, Suarez. 


entre autres, des dons ayant pour objet la pratique « héroï- 
que » de la vertu, en donnant à ce mot un sens fort large, 


+ 


DONS DU SAINT-ESPRIT 407 


Dans la Somme, au contraire, c’est l’idée de docilité à 
la motion du S.-Esprit qui domine toute la doctrine. Il ne 
s agit plus directement de deux degrés de la vie spirituelle, 
mais de deux aspects, de deux fonctions, de deux modes 
d'agir, qui s'unissent et se mêlent dès le débute aspect plus 
actif, où notre raison cherche, trouve, conclut, dirige notre 
Voloute, avec laide bien entendu de la vérité révélée 
-— aspect plus passif où c’est Dieu lui-même quiéclaire et qui 
pousse ; double aspect qui sc retrouve en des proportions 
diverses dans toute vie surnaturelle. De là l’insistance de 
S. Thomas dans la Somme à prouver la nécessité pour le 
salut des dons aussi bien que des vertus. De là ses expli- 
cations, par exemple à propos des dons de sagesse ou 
de conseil : il distingue soigneusement une contemplation 
plus élevée, un don de conseil plus ordonné au bien des 
autres, qui sont des grâces gratis datae, et un don de con- 
templation, un don de se conduire, qui ne sont refusés à 
personne parce que nécessaires de nécessité de salut : 


Quidam enim tantum sortiuntur de recto iudicio tam in conlem- 
plalione divinorum quam etiam in ordinatione rerum humanarum se- 
cundum divinas regulas, quantum est necessarium ad salutem. Et 
hoc nulli deest sine peccato mortali existenti per gratiam gratum 
facientem. Quidam autem altiore gradu percipiunt sapientiae donum... 
inquantum percipiunt altiora mysteria. — Et iste gradus sapientiae 
non est communis omnibus... sed magis pertinet ad gralias gratis 
datas (24 22e, q. 45, a. 5, cf. q. 52, a. x, ad 2). 


Cette même idée se trouve déjà dans les Sentences à 
propos d’une objection (HE, D. 36, q. 1, a. 3, ad 5) : 


… multi sunt perfecti in vita activa, qui gradum vitae contempla- 
tivae nondum attingunt, ergo dona non habentur omnia simul. 

Ad 5 dicendum quod quamvis ad perfectum stalum contempla- 
tionis non perveniat omnis quiin vita aciiva est : tamen ommis chris- 
tianus, qui in statu salutis est, oportet quod aliquid de contempla- 
tione participet, cum praeceptum sit omnibus... 


Mais l’idée prend dans la Somme un tout autre relief. 
C’est peut-être à ce même changement de point de vue qu’il 
faut rattacher un autre déplacement de formules que je ne 
puis qu’indiquer brièvement ici, 
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J'ai essayé de montrer ailleurs (1) comment les textes 
sur le pouvoir discernant de la foi, sur le rôle de l’inspi- 
ration dans l'exercice de cette vertu, sur lassimilation du 
lumen fidei avec V’'intellectus principiorum, fréquents dans 
les Sentences disparaissent presque tous des passages pa- 
rallèles de la Somme. Or ces expressions reparaissent 
dans cette même Somme a propos des dons d’intelligence 
et de science qui correspondent à la vertu de foi (272%, 
q. 8 et 9). 


…. Per lumen naturale nobis inditum, tantum cognoscuntur quae- 
dam principia communia quae sunt naturaliter nota. Sed quia homo 
ordinatur ad beatitudinem supernaturalem... necesse est quod homo 
ulterius pertingat ad quaedam altiora : et ad hoc requisitur donum 
intellectus.… 

.…. Quod ergo ratiocinamur ex aliquo praëecedenti intellectu pro- 
cedit. Donum autem gratiae non procedit ex lumine naturae, sed su- 
peradditur ei quasi perficiens ipsum : et ideo ista supperadditio non 
dicitur ratio, sed magis inlellectus : quia ita se habet lumen superad- 
ditum ad ea quae nobis supernaturaliter innotescunt sicut se habet 
lumen naturale ad ea quae primordialiter cognoscimus. 


Et pour le don de science : 


.. Ad hoc quod intellectus humanus perfecte assentiat veritati 
fidei.… [requiritur] .. ut habeat certum et rectum iudicium de eis dis- 
cernendo scilicet credenda a non credendis : et ad hoc necessarium 
est donum scientiae. k 

Et ad t : … divina scientia non est discursiva vel ratiocinativa, 
sed absoluta et simplex, cui similisestscientia quae ponitur ut donum 
Spiritus Sancti, cum sit quaedam participata similitudo eius. (Cf. 
aussi ad 2). 


e 


x 


Et il faudrait ajouter à ces textes ceux où cette connais- 
sance par connaturalité qui joue un rôle de plus en plus 
grand dans la pensée de S. Thomas, est rattachée au don 
de sagesse (q. 45, a. 2). (2). 


(1) À propos des textes de S. Thomas sur la foi qui discer ne, RECRER- 
CuEs DE SC. RELIG , 1919, 10, 30-44. Cf. aussi BULLETIN DE LITT. ECCLÉS., 
1914, p. 473. 

(2 Voir l’article du P. Joyce dans les Recuercmes pe Sc. RELIG., 1916, 
p. 433 ss. 
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Il est donc clair queS. Thomas, en excluant dela Somme 
la distinction modus humanus et ultra humanus et, d’une 
façon générale quoique moins absolue, les expressions 
marquant une gradation entre les vertus et les dons, n’a 
nullement voulu nier qu’il soit plus parfait pour l’homme 
d’être mu à agir par l’action de Dieu plutôt que par les lu- 
mières de sa raison, que par conséquent le mode d’agir cor- 
respondant aux dons ne soit plus élevé que celui des ver- 
tus : il P’affirme au contraire expressément. Mais on peut 
croire que ce changement de vocabulairerépond à un souci 
d’écarter tout ce qui pourrait faire concevoir vertus et dons 
comme répondant à deux étages de la vie chrétienne, à 
deux étapes du progrès spirituel : il a pris, au contraire, 
semble-t-il, le sentiment très vif que les dons ont leur place 
parmi les organes essentiels de toute vie surnaturelle, or- 
ganes qui ont leur rôle dès les débuts de cette vie, etnon pas 
seulement dans certains actes ou états plus élevés. 

Faudra-t-il donc dire qu’on a faussé la pensée du Doc- 
teur Angélique, en établissant une relation entre le rôle 
des dons et les états mystiques au sens strict du mot P Nul- 
lement : du moment que les dons correspondent à cet as- 
pect de toute vie surnaturelle, qui est passivité à l’égard de 
l’action divine en nous, il est clair que leur rôle atteindra 
$on maximum dans les états où cette passivité s’accroît de 
plus en plus jusqu’à paraître tout absorber. Mais ce serait, 
je crois, s’écarter de la pensée dernière de S. Thomas que 
de chercher dans les dons un élément pour établir une dif- 
férence d’espèce, et non plus seulement de degré, entre la 
vie chrétienne ordinaire et les états mystiques. Si l’on veut 
dire que le mode d’opérer des dons est spécifique de la vie 
mystique, on pourra le dire uniquement en ce sens que toute 
vie surnaturelle, de par l’action de la grâce qu’elle suppose, 
implique un Ant mystique au sens large du mot. Quesi 
on constate, a posteriori, la nécessité de marquer entre les 
actes de la vie chrétienne commune, et ceux qui caractéri- 
sent les états mystiques au sens strict, une différence non 
seulement de degré, mais d’espèce, c’est ailleurs qu’il 
faut en chercher le principe. 

Et, en tout cas, il est hors de doute que si la distinction 
entre mode humain et mode ultra humaïn peut rester com- 
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mode pour exprimer certaines manières de concevoir la 
vie spirituelle, elle ne peut toutefois bénéficier de l'autorité 
de S. Thomas qui l’a bannie de son exposé définitif de la 
théologie des dons. Elle a bien été reprise, et même déve- 
loppée, peu de temps après la composition de la Somme, 
mais c’est, en dehors de l’école thomiste, par Henri de 
Gand (1) qui dans son Quolibetum IV, q.23 (Paris, 1518, f. 
141-v, B) pose en principe que vertus et dons « differunt 
secundum perfectum et imperfectum » et explique cette 
gradation de la manière suivante. Il part d’un principe 
général : 

Sciendum est igitur quod sicut spiritualis homo carnem suam nu- 
trit et fovet ut salvetur Dei creatura, et in desideriis eius implendis 
cam negligit ne offendatur divina iustitia : sic e contra homo carna- 
lis carnem suam per universa vilia effluere sinit contemnendo divi- 
na iustitiam, ne offendentur eius desideria. Quod tam in viris spi- 
ritualibus quam in carnalibus, quidam modo humano faciunt; qui- 
dam modo superhumano, quidam modo inhumano. 


Et, à ces degrés parallèles dans les actes, correspondent 
des degrés soit dans chaque « habitus virtuosus ex parte 
spiritus », soit dans chaque « habitus vitiosus ex parte car- 
nis », degrés qu'il explique par des exemples parallèles 
de vertus de plus en plus héroïques et de vices de plus en 
plus honteux. Après quoi il conclut (f. 142-v, G) : 


Sic ergo patet quomodo ad invicem se habent virtutes, dona et 
beatitudines : quod videlicet semper dicitur esse opus virtutis, ut vir- 
tus est, in quolibet genere virtutis, cum iilud agat ut homo et modo 
hurnano. —- Dicitur vero esse opus doni, ut <onum est, cum illud 
agit ut homo, sed modo superhumano.— Opus vero beatitudinis tunc 
dicitur, ut bealitudo cest, cum illud agit non ut homo, sed ut iam 
Deus quidam factus est, et ideo modo inhumano, tanquam non exis- 
tens homo et nihil curans de carne hominis. 


(1) On sait les obscurités qui enveloppent la carrière du célèbre 
théologien : on peut voir l’état actuel de la question dans Particle de 
J. Foncer, Dicr. pe TnÉéoz. Caru., t. VI 1920), 2191 ss. ; en tout cas le 
D Quolibelum est de 1276 et ie quinzième et dernier de 1291 ou 

292. 
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Et un peu plus bas (f. 142-v, G) : 


Bene ergo agentes secundum virtutes, in quantum virtutes sunt, 
boni homines sunt : ut homines secundum communem statum bono- 
rum conversantur.— Bene autem agentes secundum dona, in quantum 
dona sunt, boni homines sunt, ut homines, super ceteros homines 
tamen.— Bene autem argentes secundum beatitudines, boni homines 
sunt, non ut homines, sed ut dii, non solum ut homines super 
ceteros homines sese crigentes. : 


On voit dans quel sens s’est développée la formule aban- 
donnée par S. Thomas, dans un sens de gradation « ascé- 
tique », fort différent de celui avec lequel elle est en faveur 
aujourd’hui. Il serait donc fort à souhaiter qu’une enquête 
méthodique et étendue permit de retracer l’histoire de cette 
formule avec plus de sûreté et de précision que ne pouvait 
le faire cette simple note. Celle-ci suffira pourtant, je l’es- 
père, à montrer la nécessité d’être prudent et précis, soit 
dans l'emploi que nous pouvons faire nous-mêmes de cette 
expression, soit surtout dans le recours à l’autorité des tex- 
tes où nous la trouvons usitée. 

Toulouse. Joseph de Guigerr, S. d. 
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Le nom de Macaire est associé en Occident, depuis des 
siècles, à un morceau de littérature ascétique dont il est 
facile de montrer le caractère apocryphe. 

Ce texte s’intitule : epistola beati Macharii data ad 
monachos, et commence par les mots : Lignorum copia. 
Il a tout d’abord été publié par Lucas Holstenius (1661), 
comme une partie du Codex regularum de saint Benoît 
d’Aniane (1). Mais nousavons recouvré récemment l’exem- 


(1) Codex s'egularum quas sancti Patres monachis et virginibus sanceti- 
monialibus servandas p'aescripsere collectus olim «a S. Benedicto Ania- 
nensi abbate, Rome, 1661, I, p. 51 sq. ; sur les conditions réelles de cette 
publication, voir O, SEEBASSs, Ueber das Regelbuch Benedikis von Aniane, 
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plaire authentique de ce rectüeil (2) et la prétendue lettre 
n’y est pas comprise. On ne l’a pas trouvée davantage dans 
la copie du quinzième siècle, de même identifiée, dont 
Holstenius s’est servi pour établir son édition (3). Celui-ci 
se sera donc procuré l’un des manuscrits particuliers que 
nous possédons (4). H. J. Floss a imprimé la pièce de nou- 
veau pour le compte de Migne en 1860, et signalé à cette 
occasion un manuscrit de Bruxelles du quinzième siècle (5). 
J’en ai remarqué plusieurs qui nous ramènent en plein 
moyen âge : Zurich (Kantonalbibliothek), Hist. 28, p. 229- 
232, écrit vers la fin du neuvième siècle et provenant de 
Reichenau ; Saint-Gall (Stiftsbibliothek) n° 915, p. 184 
187, dizième ou onzième siècle; Bamberg, Lüturg. 145 
(B. VI. 15), f. 65-66, douzième siècle; Vienne (Autriche), 
n° 1550, f. 116'-117°, douzième siècle. Ce sont toutes 
collections, probablement apparentées, de règles ou d’écrits 
monastiques (6); il est inutile d’en indiquer le détail. 


dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, XV, 1895, p. 244-260. Une nouvelle 
édition fut donnée à Paris en 1663, puis une refonte entreprise par M. Broc- 
KIE, Augsbourg, 1759 (voir t. I, p. 21, pour la « letire de Macaire »),. 

(2) Cf, IE. PLenkErs, Untersuchungen zur Ueberlieferungsgeschichte der 
ällesten laleinischen Mônchsregeln, Munich, 1906, p. 5-10 {et p. VII sq. : 
€ Vorwort » de L. TraugeE). Get incomparable manuscrit de saint Maximin 
de Trèves est maintenant à la bibliothèque de Munich sous le no 28118. 

(3) Aujourd'hui à Cologne, Stadibibliothek, Theol. 281; c’est l'œuvre 
d’un chanoine de Gaesdonk, accomplie en 1466-1467. Sur ce manuscrit, cf, 
PLENKERS, ib., p. 11. Holste disposa d’une transcription faite vers 1640 par 
Fabio Chigi, le futur Alexandre VIT. 

(4) Le manuscrit de Bruxelles n° 2087-48 (1035 de Van den Gheyn), 
f. 75 vo, quinzième siècle, offre un texte très voisin de celui d'Holste. 

(5) P. G., XXXIV, 441-444, Floss donne à son manuscrit la cote 15010, 
ei renvoie f. 67, 2. Je me demande s’il n’y a pas là une confusion avec l’au- 
tre manuscrit de, Bruxelles que je viens d'indiquer. Je connais deux autres 
manuscrits du quinzième siècle, à Vienne (Autriche), nes 8912 et 5878. 

(6) J'ai, de plus, trouvé la « lettre » dans un manuscrit de Saint-Ouen du 
douzième siècle, aujourd’hui Rouen no 537, f. 74, à là suite du traité de 
Pascase Radbert sur l'Eucharistie, Ceci fait voir que l'écrit n’a pas été con- 
finé dans les milieux germaniques où il paraît avoir d’abord cireulé. La recen- 
sion interpolée sur laquelle je me suis suffisamment expliqué (voir Revue 
d'Ascétique et de Mystique, I, 1920, p. 68 sq.) est une autre preuve que la 
diffusion a été rapide et assez étendue. Mais ce texte ne peut servir à rien : il 
est déjà trop modifié. Les manuscrits en sont fort nombreux. Le plus ancien 
que j'ai rencontré est celui de Berlin Phillipps 36, f. 38 v., composé à Saint- 
Vincent de Metz au dixième siècle. 
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Le contexte étant de bon aloi, il était permis de prendre 
au sérieux cette composition. Mais il suffit de la lire pour 
s’apercevoir qu’elle ressemble peu à la lettre /mprimis qui- 
dem, attribuée pareillement à Macaire par la tradition (7). 
Pour sortir d’embarras, Floss a proposé un expédient ima- 
giné déjà par Tillemont (8), et qu’on a généralement admis : 
Imprimis quidem resterait la propriété de Macaire d'Egypte; 
on donnerait Lignorum copia à «l’Alexandrin » (9). La 
réalité est beaucoup plus simple encore : la «lettre du 
bienheureux Macaire adressée aux moines » n’est qu’un 
centon maladroit dont la plupart des éléments peuvent être 
désignés. Si lon met à part la clausule qui est banale et 
les deux phrases précédentes dont je n’ai pas encore réussi 


à déterminer la source, toute la suite du discours est em- 


pruntée à deux ouvrages ascétiques fort connus et beau- 
coup lus jadis dans le monde latin : le traité de saint Nil 
sur les huit vices principaux, la grande parénèse de saint 
Ephrem pour les moines. 

Pour mieux préciser, les développements de Nil sur les 
trois premiers vices (gastrimargie, fornication, philargyrie) 
ont fourni plus de la moitié des sentences et à peu près les 
deux tiers de l’étendue totale du morceau ; le reste du traité 
n’a pas été utilisé, on ne sait pourquoi. Les procédés du 
compilateur apparaissent à découvert, puisqu'on peut met- 
tre son travail en regard de l’ancienne version latine dont 
il s’est servi. Ceite traduction, exactement conforme au 
grec, a été mise au jour par Emeric Bigot (10); Migne, 
malheureusement, s’est dispensé de la reproduire (11). Jai 


(7) Voir ib., p. 58 ss. : « La lettre spirituelle de Pabbé Macaire ». 

(8) Mémoires pour servir à l'histoire ecclésiuslique des six premiers 
siècles, VIN, 1713 (2 éd.), p. 618, 648. 

(9) P. L. XXXIV, 403, 441. 

(10) Palludii episcopi Helenogolitani de vita S. Ilohannis Chrysosiomi 
diaiogus. Accedunt homilia S. Johannis Chrysostomi in laudem Diodori…. 
Nilus de octo vitiis, Paris, 1680, p. 356-382. Bigot donne le texte d’un ma- 
nuscrit de Florence ; il a consulté aussi le manuscrit de Corbie. 

(41) Il existe une autre traduction du traité de Nil, qui peut remonter 
comme la première au cinquième ou au sixième siècle; elle est d’ailleurs 
inédite, mais représentée de même par un nombre respectable de manus- 
erits (entre autres : Regin. 140, f. 83, IXe s., de Fleury ; Riegin. 187, F. 63, 
IXe 5: Casanat. 1866, f. 24x, XEs.; B. N. 2848, f. 162, Xe s., de saint 
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recouru, pour la comparaison, au vieux manuscrit de Cor- 
bie (B. N. 12205, f. 52), copié vers la fin du septième siè- 
cle (12). J’ai néanmoins donné les références au texte grec, 
qui est facilement accessible (13). 

Aux extraits de Nil, le rédacteur a joint deux groupes 
de sentences prélevées dans la seconde partie du « Discours 
ascétique » de l’Ephrem grec (14), ouvrage traduit lui 
aussi de bonne heure avec six parénèses de même origine 
dont la collection eut un immense succès:au moyen-âge (15). 
Ce discours porte parfois en latin le nom d’Admonitio ou 
Institutio ad monachos (ainsi dans le manuscrit de Corbie, 
B. N. 12634, f. 71), plus communément celui de De com- 
punctione cordis. Nous en avons des éditions du quinzième 
et du seizième siècle (16) qui n’ont jamais été reprises et 
qui, d’ailleurs, sont insuffisantes, vu la richesse de la tra- 
dition. manuscrite. C’est à celle-ci que j’ai fait appel, no- 
tamment au manuscrit de Corbie déjà mentionné. La série 
des « glorifications » (Kaÿynua wovayoù) est empruntée à un 
chapitre que je désigne par son premier mot Segregemus, 
et n’a subi que peu de changements (17); au contraire, le 
texte grec que nous lisons, sous deux formes dans l’édition 
d’Assémani (18), est assez différent. La série des compa- 
raisons ($icut), demandée à un chapitre antérieur que j’ap- 


Martial ; B. N. 3784, f. 122, Xe 8. ; Orléans, n° 233, p. 475, Xe s.). L'une et | 
l’autre traductions mériteraient d’être imprimées ensemble. L'ouvrage de Nil ; 
est du reste remarquable à bien des égards ; il a été l’une dés bases de l’an- 
cien ascétisme. 4 

(12) Les manuscrits du Vatican ns 485, f. 153, XIL s., et 650, f. 63,X0 
s., m'ont permis de contrôler son texte, ainsi que l'édition citée de Bigot. 

(43) P. G., LXXIX, 1145 ss. (édition de J. M. Suanrës, S. Patris nostri 
Nili abbatis tractatus seu opuscula, Rome, 1673, p. 456-475), 

(14) Ephraem Syri opera omnia quae exstant graece syriace latine, 
Rome, 1732, I,"p. 40-70. 

(15) Le relevé qui m’a été demandé en vue d’une prochaine édition énu- 
mère près de cent-trente manuscrits. On peut dès lors prétendre que saint. 
Ephrem a été, sous celte forme, l’un des maîtres de la spiritualité médiévale. 

(16) Edition princeps d'Amerbach en 1485 (au British Museum : Z. B. 
(14201 B); nouvelles éditions indépendantes l’une de l’autre, Cologne 1547 
et Dillingen 1563. 

(17) Voir par exemple l’édition de Dillingen, Conde quaedam divina 
beati Ephraemn, f. 79. 

(18) Voir t. I, p. 67 E-Fett. Il, p. 373, B-D. 
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pelle Vigilemus, est réduite à quatre termes seulement sur 
dix-sept (19). Il est vain de rechercher quels principes ont 
guidé le compilateur dans son choix. Analysée membre à 
membre, son œuvre ne peut être tenue que pour une indi- 
gente rapsodie. 

D’aucuns estimeront peut-être que c’est accorder beau- 
coup d'attention à un texte désormais sans portée. Mais il 
s'agissait précisément de prouver son inconsistance, de 
telle façon qu’on ne fût plus obligé d’y revenir. La mé- 
moire de Macaire ne perdra rien à se trouver déchargée de 
cette fausse lettre. À quelle époque celle-ci a-t-elle été 
agencée ? Entre le sixième et le neuvième siècle nécessai- 
rement. Les environs de l’année 700 conviendraient assez 
bien; on était alors fort ignorant (20). 


Incipit epistola sancti Macharii data ad monachos. 


1. Lignorum copia ingentem  excitat Nil VIII Vit. T(x145 
flammam ; multitudo autem escarum enu- À 7 : Ebla). 
trit concupiscentiam pessimam. 


2. Concupiscentia escarum et inoboe- AD NET A0 e BOT 
dientia generat mortem. "Erduuiæ). 
3. Indigens uenter in orationibus uigi- Fo fir40 But 


lantiam praestat et coronam animi adquirit; Evedñs). 
repletus autem somnum inducit grauissi- 
mum. 


1. Suscilat V pessimam est étranger au texte de Nil; plusieurs ma- 
nuscrits de L (ce ne sont pas les plus anciens) rattachent à la phrase 
suivante, sous cette forme : Pessima concupiscentia. 2. L déforme V 
qui donne simplement : €. e. inoebedientiam peperit. 3. Au lieu de 


praestat, praeparat NV. Tout le membre de phrase et coronam a. «. est 


(19) Edition de Dillingen, f. 78 ; et cf. pour le grec, l'édition romaine, 
t. [, p. 66 E-67 C, et t. IE, p. 372. BF. 

(20) Pour établir le texte ci-dessous, tous les manuscrits mentionnés pré- 
cédemment, y compris celui de Rouen, ont été transcrits ou collationnés ; je 
n'ai cependant indiqué leurs variantes qu’exceptionnellement, m'étant appli- 
qué à reproduire le texte définitif qu’ils attestent ensemble {L). Au contraire, 
j'ai cru devoir présenter les différences de l’ancienne version soit de Nil soit 
d’Ephrem (appelée V dans les deux cas). En maige du texte, je renvoie pour 
Nil aux colonnes de Migne; pour Ephrem, j'ai seulement noté le numéro 
d'ordre des articles. 
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4. Oculus gulosi conuiuia scrutatur ; 16, {11 /{vx45" care 
oculus autem sapientium meditatur conti- ’Oyfalds). 
nentiam 

5. Formidolosus miles horrescit tubam 1h. "TE (rx A9 CEE 
quae bellum significat ; et gulosus, si absti- Aeudç). 
nentiam praedicantem audierit, non libenter 
auscultat. 

6. Flamma cum marcescit, eluscescet ; Ib. III (1148 8 10: 
iterum, si acceperit lignum, lucescet; et  Mœpavbeioæ). 
libido sopita rursum crescit in saturitale. 
Non miserearis corpori, si lassitudine defe- 


cerit. 
7. Equus consentiens indigens corpus 1b. III (1148 c 3: 
nec ascensoremn deiecit umquam. Mrros). 


8. Concupiscentia gulae mater est libi- 16. IV (1148 € 12: 
dinis. Oleum nutrit lampadas lucernae et Yaorprupyix). 
* et ignem reaccendit confabulatio mulieris. 


9. Facies mulieris sagitta est truculenta ; Ib NIV e (Et 48m 07 
infixit uulous in animam et uenenum. "Otrc). 

10. Fuge confabulationem mulieris, si 10. 24V (11729 ADS 
castus esse uolueris. ; Devye). 

Absconsum namdque in eis est uene- 16. IV-V (1149 8 9: 


num besiiarum nequissimum. Magis adpro-  eyxéxpuzret). 

pinquare igni ardenti quam mulieri nouel- 

lae, cum sis iuuenis. À 
Impetum libidinis fuge et confabula-  1b. V (1149 ce 5 : 

tionem mulierum. Qui repleueruntuentrem,  xo méfos dxohuciur). 

et promiserint castitatem sibi mentiuntur. 


une addition de [. 4. perscrutatur V. s. meditatur (meditat 
dans plusieurs mss ) c. : tout différemment V continentis concilia sapien- 
tium. 5. non L. TES addition de L. 6. elucet V. si 
accipiat friganum V (sans lucescet de L). crescit : ignescit NV. 
lassitudinem defleat V. 7. ascensorem : V ajoute suum. 8. La 
sentence de V à été tronquée : castilalem generat continentia, concupis- 
cencia autem qulae m. |. enutrit lampadem N. ignem reaccen- 
dit : plusieurs mss. (Zurich, Vienne) font lire igne se accendit ; V donne l'ex- 
plication de ces fantaisies : ignem luxuriae accendit (c. mt. 

9. uirulenta V. inflicrit V, uenenum : V continue bi reposuit - 
on trouve déjà dans le ms. de Rouen la variante Vt venenum (fuge.….). 


10. confabulationes mulierum V. 11. Sentence de V tronquée : Non te 


decipiant uerbis cum modestia abutentes, absconsum etc.  adpropinqua N. 
cum : V. ajoute et ipse. ER Le vrai texte de L reste incertain, 


pour le premier membre; nos manuscrits sont en désaccord : impelum L. à 
sicut c. m. (Zurich) ; sustine impetum L. sed non c. m. (St Gall); dimica 


ST ee 


ÈS, 
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13. Forma pulchritudinis peius quam 16 V'(rr49 D t = 
procella submergit. Mopor). 

14. Species mulieris si semel mentem Ib. V (1149 D 3 
contererit, etiam ipsam mentem contemnere pop} &e). 
persuadet. 

15. Vtenim, si paleis remoretur ignis, 10 VIN (Ta FEB 
excitat flammam, sic memoria mulieris per- done ykp cm0). 
manens succendit concupiscentiam. 

16. Vt enim cumulata nauis undarum Ib. VII (x152 c 2 
ictu obruitur, sic multa possidens monachus Gcxep yhp émépuvrhoc). 
non saluabitur. 

17. Nihil possidens monachus athleta in- Ib. VIII (1153 À 13: 
superabilis ; nihil possidens monachus cur- ’Axréuuv). 
sor leuis, uelociter ad brauium uocationis 
peruenit. 

18. Auarus monachus <operauit ualide ; Ib. VIIT (1153 B 2 : 
nihil autem possidens= post opus modera- dudopyuoos). 
tum orationibus et lectionibus uacat. 

19. Nihil possidens monachus thesaurizat 16. VIII (1153 B 4 : 


in caelo et dabit laudem cum angelis Deo. 6 À éxruuv). 
20. Gloriatio monachi patiertia in tribu- Ephrem Admon. I : 
lationibus eius. $ Segregemus : n° 1. ” 


contra impetum l. c. fuge m. (Vienne); fuge impetum L. qui confabulantur 
mulieribus si repleuerint eic. (Rouen). Je suis Bamberg. Vraisemblable- 
ment, l'archétype était déjà incohérent; d’ailleurs, il semble que les mots 
cuin sis à. de 11 étaient rattachés par le compilateur à cette sentence. En 
fait, V a été lib:ement découpé et modifié ; il faudrait lire, pour avoir le sens 
du passage : Germinat herba quae secus aquam consisterit, el passio libi- 
dinis in confabuiatione mulicrum repleuerit, promiserit NV. 

sibi mentiuntur, addition de £f,, aa lieu de V : similis est ei qui dicit se 
posse refrenare ignis operationem in stipula. 13. formae pulchritudo 
Va submergere consueuit V. 44. Cette sentence n’est guère in- 
telligible sans le membre de phrase précédent qui continue la pensée de 13 : 
Procellam si quidem ob uitae desiderium interea possumus transnatiare, 


species autem m. elc., ainsi V. contererit : decepcerit V. mentem : 
uilam V. . 15. enim in paleis si V. 16. undarum ictu (ictibus 
Vienne, Rouen) : per singulos uw. ictus V. monachus n. s. addition de 
L, au lieu de sollicitudinibus NV. 17. inexpugnabilis V, qui continue 
et cursor etc., sans la répétition. brauium : V ajoute supernae (= Pui- 
Lip. II], 14). perueniens V. 18. Excepté Bruxelles 1083, qui donne 


un texte évidemment factice, semblable à celui d’'Holstenius, tous les manus- 
crits ont ici une lacune inexplicable (si ce n’est par une faute de l'archétype) ; 
je rétablis la suite du texte au moyen de V. 19. Ceite dernière sentence 
de Nil ne s'entend qu’à la suite du membre parallèle donné par V : Pecu- 
niae cupidus implet prompluaria auro; nihil autem possidens t. in c.; le 
reste est propre: à L. 20. Les premiers extraits d'Ephrem sont com- 
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21. Glotiatio monachi longanimitas cum 10: 0%:4 
caritate. 

22. Gloriatio monachi nullas res prae- 1b. : n° 3, 
sentis uitae possidere. 

23. Gloriatio monachi uigiliae et fletus 15. :n°15% 
in orationibus. 

24. Gloriatio monachi mansuetudo et 1b.;.;-n° 6, 
cordis silentium. 

25. Gloriatio monachi quando Deum ex Ib: ne 


toto corde dilexerit et proximum suum tam- 
quam seipsum. 


26. Gloriatio monachi abstinentia esca- LD A 
rum et a multiloquio linguae. 

27. Gloriatio monachi quando proximum Ib. : n° 9. 
suum sicut scipsum patitur. 

28. Glorialio monachi quando uerba eius 10;;;1n9:T0; 
operibus consonant. 

29. Gloriatio monachi quandoin loco suo T6: norte 
permanet et huc illuc non uagatur. ; 

30. Gloriatio monachi longanimitas. (JO: na) 

31. Sicut lampas in loco tenebroso, sicut $ Vigilemus : n° 5. 


sol radians, sic monachus mente sobria et 
corde peruigili in tempore salutis suae. 


32. Sicut pondus salis deprimit uirum AE 08 GE 
infirmum, sic somnus monachum. 

33. Sicut spinae et tribuli in agro optimo, ERA T. 
sic et cogitationes turpes in corde monachi. 

34. Sicut tinea exterminat uestimentum, TEE /meTro: 


sic detractiones animam monachi. 


mandés par la phrase suivante : Segregemus ergo cogitationes nostras à 
negotis terrenis ut gloriam apud dominum nostrum habere mereamur ; 
sustineamus aduersarii temptamenta ut gloriam perciniamus. D'où la 


suite : gloriatio enim monachi etc. 22. monachi : N ajoute cum, puis 
après possidere : desiderat. uitae : saeculi V. Après 22, le n° 4 
de V est sauté: Gloriatio monachi et laus in conspectu angelorum et homi- 
num humililas el simplicitas cordis cum oboedientia. 83. orationibus : 
V ajoute eius (ou suis). 25. suum omis par V. 27. tamquam 
semelipsi (ou sibiipsi) compatitur V. 29. huc atque illuc quasi fri- 


ganum (Corbie insère cette glose : sicut stipula) a uento transfertur N. 
30. Simple répétition de 21, semble-t-il; aussi bien, cette sentence 


manque dans V. 31. lampas : V ajoute lucida sicut sol omis par 

V. radians : refulgens V. :  salutis : psalmodiae V. 32. ui- 

rum omis par V. monachum : V ajoute de nouveau in tempore psal- 

modiae suae. 33. et omis par V. turpes : V ajoute ac sordidae, 
corde : anima \. 34. detractio V. 
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35. Noli te dare ad colloquium mulierum ? 
ne fias separatus a regno Dei; et ne uelis 
dicere : Loquar cum muliere et mundus 
sum. 
36. Monachus sapiens suis manibus ope- ? 
ratur et uictum sibi cottidianum adquirit, et 
lucratus est orationes et ieiunia sua. Si au- 
tem ab alio acceperit uictum, quid prodest 
quod orat et uigilat? Sicut mercenarius ma- 
lus nudus euadit, quia scriptum est : Melius 
est dare quam accipere. 
87. Qui legis intellege in Domino semper. 


Cette « lettre » définitivement écartée, la « grande lettre 
grecque » et les homélies pneumatiques rendues aux Mes- 
saliens dont elles réflètent l’esprit, la série principale des 
lettres syriaques étant de même suspecte (1), Macaire 
d'Egypte reste finalement l’auteur de la «lettre spirituelle » 
Ad filios, signalée au cinquième siècle par Gennade, con- 
servée en latin, en copte et en syriaque. C’est un écrit très 
court et de peu d’apparence, mais d’une qualité rare — 
nous pensons l'avoir montré ; il permet au célèbre disciple 
de saint Antoine de faire encore figure dans l’histoire de 
l'ancienne littérature chrétienne. 


Farnborough. André WizmarrT, O.S.B. 


(1) Cf. Revue d'Ascétique et de Mystique, 1, 1920, p. 361-377; — D. Vir- 
LECOURT, Comptes rendus des séances de l'Académie des I. et B. L., 1920, 
p. 250, et Revue de l'Orient chrétien, XXII, 1920-21, p. 29-56. 
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Répoxse au R. P. CAVALLERA (R. À. M., juillet 1922). 


Avant d'aborder la question, la seule question qui nous divise le 
R. P. C. et moi -— mais qui nous divise à fond — on me permettra 
de relever dans son aimable et terrible article quelques indices 
d’éblouissement qui feront comme autant de préjugés en ma faveur : 

10 Le plus long de son argumentation tend à prouver que les 
Jésuites sont de bons chrétiens et qu'ils n’ont pas pour devise : Ad 
majorem hominis gloriam. Est-il imaginable que j'aie pu rêver le 
contraire? 2° « Aucun jésuite », dit-il, ne saurail accepter l'interpré- 
tation que je donne des Exercices. Soit, par exemple — c’est lui qui 
choisit cet exemple — ma longue note sur le Fundanentum. Or, 
justémeni, cette note ne fait que résumer une brochure du P. Watri- 
gant. Il paraît d'ailleurs que la « méditation fondamentale » n’est plus 
une méditation (question de rien), et n’est plus fondamentale. Je le 
veux bien, mais, si je m'égare sur ce point, c’est pour avoir suivi trop 
docilement la doctrine du T. R.P. Roothaan, et l’ancienne tradition 
de la Compagnie. 3° Le R. P. me reproche de n'avoir pas fait un 
parallèle dans les règles entre ignatiens et bérulliens. Il oublie que 
mon tome III — consacré aux bérulliens — est un tome III. D’autres 
volumes m'ont déjà donné, d'autres me donneront plus tard l’occasion 
de mettre en pleine lumière les spirituels de la Compagnie, mais, 
d'ores et déjà, il est assez clair que je ne songe pas à les étouffer. 
4° La redoutable conclusion qui se dégage de tout son article est que 
ls meilleur de Bérullese trouve déjà dans les Exercices, ou, en d'autres 
termes, qu’il n'y à pas d'école française. Il ne le dit pas, mais logique- 
ment il devrait le dire, exterminant par là-même, non pas seulement 
mes 700 pages, mais un fait quatre fois certain, qui nous survivra à 
lui et à moi. 

Venons à l’unique problème, et, pour cela, ramenons à ses trois 
éléments essentiels la spiritualité bérullienne: 1. Le néant de l’homme 
et le tout de Dieu, entraînant pour nous le devoir premier de l’adora- 
tion {Théocentrisme); I. Le Christ, c’est-à-dire l'adorateur et le reli- 
gieux parfait, vivant en nous, et-par là, nous rendant capables de 
remplir toute justice (Christocentrisme); II. Dans la pratique une di- 
reclion particulière, une méthode, si l’on veut, qui nous aide à nous 
approprier d'abord la religion, puis les autres vertus du Christ (Adhé- 
rence). 
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I, — TnéocenrrisMe 


C'est une tendance générale qui nous porte à Dieu, non pas im- 
médiatement « par le motif de sa bonté », mais « par l’adoration 
profonde de sa grandeur et de sa sainteté, » (Bourgoing.) Là dessus; 
écoutons le P. C. : « Ce qui fait l'originalité de Bérulle, c’est, non 
point le théccentrisme, bien connu avant lui (Parbleu! si j'ose 
m'écrier ainsi), mais la place particulière donnée dans la vie spiri- 
tuelle à la vertu de religion et à l’adoration » (1). Eh! c'est là juste- 
ment ce que j'ai appelé théocentrisme. Ainsi, p. 33, après une longue 
citation de Bourgoing. je reprends : « N'est-ce pas là le théocentrisme 
le plus pur? Disons les choses d’une manière moins pédantesque... A 
Bérulle de remettre en honneur... la vertu de religion ». Mais pour- 
quoi ce mot fàcheux ? «) Parce qu'il est plus courtois que le français 
correspondant. On me persécute pour avoir exalté le théocentrisme 
de Bérulle, que serait-ce donc si j'avais donné aux bérulliens ie grand 
prix de religion, écrivant par exemple : Rodriguez est moins religieux 
que Bourgoing ? C'est la vérité même, et qui, bien comprise, ne peut 
chagriner personne. Avouez néanmoins qu'exprimée de la sorte elle 
paraît plus choquante. $) Par sa forme même, ce mot indique assez 
nettement qu'avant d'être une morale, le bérullisme est une métaphy- 
sique. Tout se ramène à la vertu de religion, dit le P. G. Oui, dans la 
pratique, et les simples n’ont pas besoin d’en savoir davantage. Mais 
nous sommes ici entre doctes. Comment un esprit aussi pénétrant ne 
s'est-il pas demandé pourquoi celte insistance particulière des bérul- 
liens sur un des devoirs de la vie chrétienne? C'est manifestement, 
aurait-il conclu, que ces bérulliens se font une idée particulière de 
nos relations avec Dieu, et par suite, de toute la vie morale. Qu'avec 
cela, Ignace ne se désintéresse pas de la vertu de religion, c’est bien 
évident. Laudet, revereatur, dit la méditation qui n’est plus fondamen- 
tale. Mais, dans le corps du livre, l’accent n’est presque jamais sur 
laudet. Servir domine, étendre le règne de Dieu. Le P. C. m'arrête : 
Etendre ce règne, qu'est-ce à dire sinon travailler à ce que Dieu ait 
plus d’adorateurs ? Oui, mais pour atteindre à ce butsuprême, Ignace 
nous propose d’autres moyens que l’adoration. Sans quoi tout Jésuite 
devrait se faire ou chartreux ou bénédictin. Théocentrique donc, saint 


(1) On remarquera la différence entre lui et moi. Le P. C. dit «ce 
qui fait l'originalité » ; moi, « ce qui fait l’une des originalités de cette 
doctrine ». En effet, si vous réduisez le bérullisme à cet unique élé- 
ment, en quoi se distinguera-t-il de la spiritualité dominicaine, v.g., 
ou de telles autres? J'avais donc raison de dire que, bon gré, malgré, 
le R. P. supprimait l’école française. 
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Ignace lui aussi, mais d'une façon moins directe et moins exclu- 
sive (1). 


II. -— CHRISTOCENTRISME 


«) Le Christ et la vertu de religion. — Toujours fidèle à l'union sa- 
crée, je suis allé chercher jusqu'au fond du Canada, et chez les jésuites, 
un fidèle interprète de la pensée bérullienne. C'est le P. Chaumonot, 


écrivant au P. Crasset (2) : 


D'abord que M. de Dénonville (gouverneur du Canada de 
1684 à 1689) m'entretint de la bénédiction que le bon Dieu-donne 
aux livres spirituels que V. R. a composés, je sentis un grand 
désir que le Saint-Esprit vous donnât la pensée de mettre en 
quelqu'un de vos écrits, qu'entre lous les motifs qui nous doivent 
exciler à l'amour du Sauveur, celui qui provient du ressentiment 
que nous avons de /a gloire qu'il a procurée à notre Créateur. 
devrait être le plus puissant sur nos esprils ; ensuite, que nous 


(1) Au reste, je crois voir maintenant d’où a pu venir le malentendu 
initial que nous sommes en train de dissiper. [l y aura eu, vers les pre- 
mières pages du tome III, un peu de flottement dans mon esprit Lors- 
que a jailli panoramiquement (sit venia) devant moi l’idée de mettre le 
théocentrisme à la base du bérullisme, une dialectique spontanée m’a fait 
courir à un cas extrême d anthropocentrisme, celui du fondement igna- 
tien, tel qu'il est compris, non pas du tout par saint Ignace. mais par de 
nombreux jésuites. Avec le P. Watrigant, j’ai donc rappelé que si lau- 
teur même des Exercices mettait l’accent sur ui laudet, d’autres au con- 
 traire sur salous fiat. « Nous n’avons à faire que notre salut .. » Très 
certainement, pour nombre de prédicateurs de retraite, et nombre de 
débutants, c’est bien ainsi que se présentent les choses. Or, ce point de 
vue, très bon en soi, est nettement et pleinement anthropocentrique. 
Par un effet psychologique très connu, cette note est restée, comme un 
fer rouge, ou comme une traînée de poudre. dans la mémoire du P. C. 
Elle lui a éclairé tout le volume. Chaque fois qu'après cela, je parle des 
Exercices, il est persuadé queje les juge anthropocentriques, et dans ce 
sens rigoureux Les termes dont je me suis servi ont-ils donné prise à 
cette confusion perpétuelle P C’est possible mais vérification faite. je ne 
le croïs pas. En tout cas, ma pensée est toute contraire. Pour moi, et 
quoi qu’il en soit du Fondement, la suite des Exercices, leur génie, leur 
âme profonde tendent, nécessairement à élever l'âme au-dessus, très : 
au-dessus de l’anthropocentrisme pur, mais, sans lui proposer pour cela 
le théocentrisme particulier et suprême des bérulliens. 

(2) Parallèlement au travail si intéressant, et, pour moi, deux fois 
délectable, de M. R. Daeschler sur le P. Judde (AR. A. M., juillet 1922), 
Ü y en aurait un autre à faire sur le P. Crasset, lui aussi, gardien vigi- 
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l'aimassions plus ardemment pour avoir honoré l'auteur de nos 
vies aulant qu'il le mérile, que pour tous les autres biens qu'il 
nous a faits, + 


Il explique ensuite les diverses réflexions qui lui ont faitconcevoir, 
il y a plus de quarante-six ans, « cette même dévotion », il dit «le 
grand profit » qu'il en a retiré, et il souhaite enfin que, le P. Crasset 
aidant, « tout le monde expérimente cette manière d'aimer le Ré- 
dempteur » (1). 

Ce qui montre, va triompher le P. C., que pas n’était besoin de 
Bérulle pour inventer le théocentrisme. Sans aucune espèce de doute. 
Mais cela montre aussi que le théocentrisme ne court pas les rues, si 
j'ose m'exprimer ainsi, Chaumonot n’a pas la prétention d'apprendre 
à Crasset que tout jésuite doit travailler A. M. D. G. Si donc il lui 
envoie un ambassadeur, si, ensuite, il lui écrit avec tant de force, 
c'est manifestement pour lui proposer une direction relativement 
nouvelle, un point de vue auquel le P. Crasset n’avait pas l’habitude 
de se placer. On aura, d’ailleurs, remarqué la nuance particulière de 
son théocentrisme : Aimer N. S. d’abord et surtout parce qu’il à 
honoré son père. Bérulle : s’unir à la religion de N.-S., parce qu’il est 
le parfait religieux, la seule prière digne de Dieu. Mais l'inspiration 
profonde est la même, et c’est ce que je tenais à montrer. 


8) Le Christ et la perfection chrétienne. — Les bérulliens, le B. J. 
Eudes, par exemple, disent à pleine voix, ei moi je murmure que 
l’école française est plus chrélienne que celle d’Ambroiïisé, de Cas- 
sien, d’Ignace. Après quoi je me hâte d'ajouter que cette affimation 
n’a rien de catastrophique. D'où chez le R. P, un double émoi : 
« M. B., écrit-il, témoigne d’une grande indulgence quand il affirme 
qu'en fait cela (chrétien ou non) revient à peu près au même ». C'est 
pourtant bien simple. Nous avons tous rencontré sans pâlir des 
phrases dans ce goût ci : « Avec Galilée, le soleil se met enfin au 
repos, avec Harvey le sang commence à circuler dans les veines. » Ge 
qui veut dire manifestement : la terre tournait avant Galilée, mais on 
la croyait immobile, le sang se promenait avant Harvey, mais on ne 
s’en doutait pas. Ainsi, avant Bérulle, tous nos spirituels étaient effec- 
tivement chrétiens ; ils vivaient d’une vie proprement chrétienne, 
mais ils ne réalisaient que d'une manière assez confuse le caractère 


lant, et propagateur discret de la tradition mystique dans la Compagnie. 
Ce que j'ai dit de lui à propos des Hélyot est insuffisant. Je recommande 
son curieux petit livre sur la méditation, manuel d’entraînement insen- 
sible à la contemplation, par la voie des oraisons jaculatoires. Il se rap- 
procherait par là de Dom Baker et de la tradition harphienne. 

(1) Un missionnaire chez les Hurons. Auiobiographie du R. P. Chau- 
monot,.…., par le R. P, K. Martin, Paris, 1885, pp. 287, 228. 
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spécifiquement chrétien de cette vie — je parle gros, car il me faut 


courir. — Aussi parfaits que les bérulliens, pratiquant pour la même 
fin et avec le secours de la même grâce les mêmes vertus, ils ne trou- 
vaient pas explicitement, dans la théologie du Verbe incarné, la for- 
mule et la règle de leur perfection. 

On savait distinctement, bien avant Bérulle, que l’homme doit 
avoir pour fin suprême la gloire de Dieu ; qu'il ne peut rien sans la 
grâce ét que le Christ est notre modèle. Les textes des Exercices sous 


lesquels le P, C. a cru m’accabler, ne font que répéter indéfiniment … 


ou qu’impliquer ces trois principes, et de ce chef ne servent ici de 
rien. Selon du reste que l’on professe ou que l'on ignore ces vérités 
fondamentales, l’on est ou l’on n’est pas fixé dans l’ordre surnaturel, 
dans l’ordre chrétien, et de là vient que, malgré de nombreuses res- 
semblances, un « abîme infranchissable » sépare Cassien de Sénèque, 


Cicéron de saint Ambroise. Auprès des bérulliens toutefois, on ne 


possèdera pas la théorie parfaite de la perfection chrétienne, aussi 
longtemps que l’on n’ajoutera pas à la profession de ces trois vérités 
la connaissance explicite, cordiale, réalisante, d'un autre élément, 
plus chrétien, encore, à savoir le dogme du Christ vivant en nous. 
Assimilez-vous ce dogme, étudiez et réglez à sa lumière, le fonction- 
nement normal de la vie chrétienne, et vous verrez aussitôt l'ancienne 
morale se transformer. Le Christ ne sera plus seulement le modèle et 
la fin de mes actions, l'ami tout-puissant qui aide mes efforts vers la 
vertu ; il sera, — il l'était déjà, mais je n’y prenais pas assez garde — 
il sera ma vertu même, ma patience: par exemple. Ambroise certes ne 


niait pas cette doctrine, mais enfin il n'en faisait pas le pivot de sa: 
morale. Pour nous entraîner à ia patience, il étudiait longuement 


celle-ci, à la manière de Cicéron et de Sénèque ; il indiquait certaines 
recettes, il évoquait devant nos yeux le spectacle du Christ patient : 
moyennant quoi, doucement portés par la grâce, objet d’une prière 
constante, nous nous élevions peu à peu à cette vertu. Ambroise n’est 


ici bien entendu, qu’un nom symbolique. Climaque, Rodriguez iraient : 


aussi bien. Tout cela, du reste, excellent. Nous devons nombre de 
saints à cette méthode ascétique dont l'efficacité a fait ses preuves, et 


qui ne passera jamais de mode. Bérulle néanmoins procède d’une 


autre façon. Vous manquez de patience : appropriez-vous celle du 
Christ ; elle est à vous, elle est en vous; dilatez les veines de votre 
âme à la sève divine qui ne demande qu’à les gonfler, et qui entrai- 


nera du coup avec elle patience, douceur, toutes les veitus. Ce di- 


sant, ilest plus chrétien, au sens rigoureux, que les autres: il est 
tout chrétien ; il n’est que cela. 

Vous trouverez, dans le tome II, ces lignes, grosses d'orages : 
« Depuis Cassien jusqu’à Rodriguez, le torrent de nos moralistes sui- 
vaitune autre méthode, moins théologique, moins directement surnatu- 


k. 
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relle. À Dicu ne plaise que jeles accuscdenaturalisme (le Christ modèle, 
la grâce, etc.), mais enfin, à cela près, ils ressemblent aux moralistes 
profanes. » Là-dessus, le P. G. de protester. 11 n’y a pas de quoi. 
Ecoutez le P. Judde : « Peut-on lire la morale de Platon, de Socrate, 
de Cicéron... sans convenir qu’en l’observant, le christianisme et 
l'état religieux même changeraient de face? » (R. A. M., juillet r927, 
p- 239). Il n’entendait certes pas dire que, pour s'assimiler cette mo- 
rale, le christianisme aurait d’abord à se dépouilier du surnaturel. 
Simplement, il admettait, comme jusqu'ici le torrent, qu'entre la 
morale d'Épictète, par exemple, et celle de Rodriguez, il y a des élé- 
ments interchangeables, à savoir par l’ensemble des disciplines morali- 
santes, l’ascèse en un mot, et cela, par la simple raison que la volonté 
d’un chrétien est psychologiquement semblable à celle d’un infidèle. 
L’ascèse, prise en soi, n’est pas plus chrétienne que païenne : elle est 
ascèse et voilà tout (r). Prenez l’examen particulier dans les Exercices. 
Le P. C. fait grand état des prières qui le précèdent et qui l’accom- 
pagnent, et qui sont, en effet, ou qui peuvent être spécifiquement 
chrétiennes. Eh ! sans doute, mais ces diverses démarches, utiles ou 
nécessaires à qui veut surnaturaliser ces exercices, ne font certaine- 
ment pas, du point de vue ascétique et technique, partie intégrante 
de l’ingénieux mécanisme imaginé par Ignace ; simple méthode qui, 
en soi, n'est ni plus ni moins chrétienne qu'une recetle de mnémo- 
technie. D'où il suit, disais-je encore, que ces ouvrages, «peuventcon- 
tribuer efficacement à la formation morale d’un incrédule, tandis 
qu'à cet incrédule la morale de Bérulle paraîtra aussi décevante qu’un 
rituel magique... » Si jamais je me suis cru à l'abri, ce fut bien le 
jour où j’écrivais ces lignes. [1 paraît que je me trompais. « Je mets 
bien au défi, écrit le P. C , l’incrédule en question, de compreïdre 
la morale des Exercices telle que la définit le troisième degré d’humi- 
lité, de la trouver moins décevante ou moins ridicule que la morale 
de Bérulle ». Au nom d Epictète, j'accepte bravement le défi. Ah! si 
vous eussiez parlé de mettre en pratique, je me tiendrais coi, mais 
comprendre , mais admirer la souveraine abnégation que nous de- 
mandent les Exercices, mais regretter douloureusement de ne pou- 
voir suivre un idéal aussi magnifique, et d’ailleurs aussi raisonnable, 
de tout cela, je vous jure, mon cher Père, qu'Epictète est parfaite- 
ment capable, et avec lui des centaines d'incrédules, qui n'ont 
jamais trouvé ridicule la morale de l'Evangile. Le sermon sur la mon- 
tagne, le jardin des Oliviers, le Calvaire, que voyez-vous là de diffi- 
cile à « comprendre » ? Mais, au lieu de ces clairs exemples, de ces 
actes de verlu, proposez à Epictète la consigne bérullienne : « Appli- 


(1) Parler d’une «ascèse » bérullienne, je l'ai fait plusieurs fois, 
brevitalis causa, mais j’ai eu tort. 
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que ton âme aux états du Verbe incarné », aussitôt il cessera de 
trouver un sens à cette langue nouvelle, et pour ainsi dire chargée 
de dogme, Imiter le Christ, rien de plus limpide ou même de plus 
attrayant ; s'appliquer ou s'approprier le Christ, cela est au contraire 
si obscur que certains doctes parmi nous n’arrivent pas à l'entendre. 

Après quoi, scandaliserai-je beaucoup le P.C. en redisant, mais avec 
la conviction la plus tranquille, que « tout cela revient au même?» 
Tempérament, grâce, et par suite, points de vue spéculatifs, direc- 
tions pratiques, les saints peuvent différer les uns des autres, mais 
que pèsent ces différences auprès de l'unité foncière qui ne fait d'eux 
qu'une seule âme ? En imitant de son mieux la patience du Christ, le 
disciple de Rodriguez, qu’il y songe explicitement ou non, s’unit au 
Christ patient, et vit de sa vie, il est palient de sa patience; et tout 
de même, le bérullien, plus il adhère à l'élat du Ghrist patient, plus il 
se trouve amené à mulliplier des actes de patience. Avec cela, et 
quoi qu’en dise le P. C., je me refuse absolument à ne voir dans le 
présent débat qu’une simple dispute de mots (1). Il s’agit au con- 
traire d’une différence tellement réelle que, loin d’avoir été semée par 
quelque subtil en mal de paradoxe, dans le mince terreau où poussent 
et meurent les systèmes, elle plonge ses racines jusqu'à la zone pro- 
fonde de l'âme où se fait la rencontre entre Dieu et nous. C'est ce 
que je vais démontrer, 


IIL. — ADHÉRENCE. 


« À aller au fond des choses, écritleR. P., je ne vois pas comment 
s'approprier Jésus-Christ ne revient pas à l'imiler constamment, à se 
mettre ACTIVEMENT en état de lui ressembler. » C’est moi qui souligne 
les mots cssenliels de ces lignes d'or. Il a parfaitement raison. Nous 
voici enfin, «au fond des choses ». Adhérer avec Bérulle aux 
élals du Verbe incarné, imiler avec Ignace les actions du Verbe in- 
carné, sont-ce là, oui ou non, deux démarches foncièrement identi- 
ques ? Le P. C. ne voit entre les deux aucune différence digne d’at- 
tention ; moi, une différence profonde et qui, soit dans l’ordre moral, 
soit dans l’ordre psychologique, va jusqu’à l'opposition la plus radi- 
cale. Nous ne somines donc pas d'accord, et de cela je suis désolé; 
mais, en revanche, nous savons exactement ce qui nous sépare, et 
je ne puis dire combien je suis reconnaissant au P. C. d’avoir déli- 
mité avec une telle rigueur le point douloureux. 

En effet, un problème bien posé est plus qu’à moitié résolu. Pour 


(1) « Je ne suis pas encore persuadé, dit le P. C.. que sur la question 
Jésus-Christ, la différence ne soit beaucoup plus dans lexpression que 
dans le fond des idées », p. 311. 


+ 
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celui-ci, un axiome, une allégorie, ct j'aurai dit tout le nécessaire. 
L'axiome : Agir et pâlir sont deux. L’allégorie : 

Représentez-vous deux hommes, deux frères, par une tempéra- 
ture glaciale. Le premier, ami du plein airet des sports,’ bat la se- 
melle, patine, court d’un train d'enfer : le second, débile ou rhuma- 
tisant, aperçoit un brasier allumé dans quelque maison voisine : il 
entre, il s'offre de tous ses pores à cette bonne chaleur. {ntelligenti 
pauca. Aucune dialectique au monde ne fera que ces deux frères, 
l'igaatien et le bérullien, suivent la même méthode: mille rencontres, 
mille croisements, car rien, dans le concret, ne se présente jamais à 
l'état pur, mais enfin « imiter activement», « adhérer passivement », 
cela fera toujours deux (1). 

Par où l’on entrevoit le vrai sens, l'ampleur infinie du présent 
débat. Ce qui nous passionne ici, en vérité, ce n’est pas Ignace ou 
Bérulle, c'est la question mystique elle-même (2). Comme je l'insinue 
vingt fois dans mon livre, l’adhérence bérullienne n’est après tout 
qu'un acheminement paisible à la contemplation proprement dite, 
quand elle n'est pas déjà contemplation pure. S'il en est ainsi, la 
résistance que le P. C. oppose invinciblement à l’école française, 
rejoindrait la résistance que j'ai jadis étudiée dans Nicole {T. IV) et 
où se révèle si nettement un état d'esprit anti-mystique. Le même 
état d'esprit éclate par moments dans l’nsiruclion sur les états d’orai- 
son œuvre-inspirée, comme l’on sait, par Nicole. Bossuet et son imaître 
admettent en principe, qu’il y a une distinction entre mystiques et 
non mystiques. À Dieu ne plaise qu'ils traitent d’illuminés une Thé- 
rèse, un Jean de la Croix! L'un et l’autre néanmoins, ils laissent assez 
voir que, pour eux, la connaissance mystique n'est pas autre chose 
que la connaissance intellectuelle, retirant ainsi de la main gauche ce 


(1) Nul besoin, ici non plus, de répondre à l’échappatoire qu’imagi- 
nerait un sophiste. Il va de soi que le second des deux frères a du faire 
quatre pas pour entrer dans la maison ; il agit encore lorsqu’il se pré- 
sente à la flamme; l’autre, de son côté, s’offre, tout en courant, aux 
rayons du soleil. 

2) Faut-il répéter une fois de plus que, dans cet article galopant, 
les noms propres sont toujours pris symboliquement ? Ainsi quand j'écris 
Ignace, j'évoque la tradition particulière que représentent, dans la Com- 
pagnie, Rodriguez, Bourdaloue, Olivaint. etc. Pour saint Ignace lui-mé- 


me, plus je médite les Exercices, plus je tendrais à leur donner une in- 


terprétation assez directement mystique. On se rappelle l’étude du P. Ma- 
réchal dans les Mélanges Watrigant L'étude dela « consolation » n’a- 
boutirait-elle pas à une conclusion plus ou moins semblable ? Mais, au 


fond, ceci n'aurait pas grande importance dans la discussion présente. 


Imiter, adhérer, tous les chemins de la vie spirituelle aboutissent 
normalement à la contemplation, mais imiter par une voie moins directe. 
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que leur droite avait accordé. « Gar enfin, s’écrie ou à peu près, Bossuct, 
on ne connaît que par des concepts définis. » Eh ! juste ciel !'c’est là 
la question. Le P. Cavallera aborde le même problème par un autre 
biais. Plus franc que Nicole ct que Bossuet, ou du moins plus logi- 
que, il nie, lui aussi, mais plus expressément, la distinction éntre les 
deux ordres. Car enfin, s’écrie-t-il, comme tantôt Bossuet, peut-on 
concevoir une méthode de perfection qui ne « revienne pas à imiter ?» 
Adhérence bérullienne, connaissance mystique, sous deux noms dif- 
férents, c’est au fond la même chose. Que si l’on veut, en finissant, 
une bonne description de l’adhérence, en voici une qui me paraît 
assez lumineuse. Je l’emprunte, comme de juste, à un quiétiste, mais 
génial : 

Il ne faut pas, écrivait M. de Meaux, se multiplier à produire 
plusieurs autres actes... mais demeurer simplement attentif à 
cette présence de Dieu (ou au rayonnement de quelque mystère), 
EXPOSÉ à ses divins regards (le bonhomme de tantôt devant le 
brasier)..., sans s’empresser à faire d’autres choses QUE GE Qui 
NOUS ARRIVE, puisque cette oraison... contient en éminence toutes 
les autres dispositions particulières... TANT MOINS LA CRÉATURE 
TRAVAILLE, TANT PLUS DIEU OPÈRE PUISSAMMENT ; et, puisque l'opé- 
ration de Dieu est un repos, l'âme lui devient donc en quelque 
manière semblable... Comme les rayons du soleil font croître, 
fleurir et fructifier les plantes, ainsi l'âme qui est attentive et 
EXPOSÉE EN TRANQUILLITÉ aux rayons du divin soleil... en reçoit 
mieux les divines influences (1). 


Or, nous savons bien que S. Ignace d’abord, et avec lui des mil- 
liers de Jésuites ont pratiqué une oraison toute semblable à celle-ci, 
mais ou les mois n'ont plus de sens, ou il faut admettre que ces 
claires consignes de repos, de « passiveté » — car le mot y est — ne 
ressemblent point aux consignes également claires où le P. résumait 
tout à l'heure le volontarisme, l’activisme foncier de sa grande école. 
C'est, d'un côté, «se mettre activement en état de » ressembler au 
divin modèle ; de l'autre : « Tant moins la créature travaille, tant. 
plus Dieu opère. » 


Pau. ‘Henri BREMOND. 


L'article sur la Spiritualité des Exercices me permet de me borner 
à formuler quelques observations. Evidemment, la présentation de 
mes idées par M. Bremond ne pèche pas par un souci excessif des 


(1) Bossuet (Lachat), VII, p. 505. 
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nuances. À qui persuadera-t-il que l'existence de l’école française, si 
brillamment décrite dans son volume, soit sérieusement mise en péril, 
quand il cite lui-même la phrase où est reconnue sans ambages son 
originalité ? Il n’est pas davantage question d’exiger de lui «un paral- 
lèle dans les règles entre ignatiens et bérulliens. » Un exposé direct 
du bérullisme pouvait parfaitement suffire, mais puisqu’usant d’un 
procédé littéraire classique, le maître écrivain qu'est M. Bremond, a 
voulu recourir à la comparaison, il fallait, pour que la démonstration 
fut décisive, présenter avec la même objectivité les deux parties. 
M. Bremond pense l’avoir fait. J'ai voulu apporter la preuve du con- 
traire. Au lecteur de nous départager. 

Il à fallu, à cetle occasion, contester l'interprétation donnée par 
M. Bremond des Exercices. En dépit des autorités qu’il invoque, je 
ne puis que maintenir ma posilion. Le Fondement est théocentrique 
avant d'être anthropocentrique. Il constitue la puissante assise sur la- 
quelle repose l'édifice, il n’est pas l'édifice lui-même dont la clef de 
voûte est formée par le Règne et les méditations connexes. Mécon- 
naître même partiellement ce fait, c’est s’exposer à se méprendre sur 
la spiritualité ignatienne et à en amoindrir la valeur religieuse. 
Ignace, comme Bérulle, on ne saurait trop le répéter, donne la place 
prépondérante à la pensée de Dieu et du Christ, mais chacun selon son 
tempérament, et je dirai, l'esprit de son époque. Avec Bcrulle on est 
déjà au siècle qui verra la splendeur du Roi-Soleil et Le rôle prédomi- 
nant du courtisan. Ignace est le chevalier contemporain des conquis- 
tadores ; pour lui le dévouement absolu et l’imitation du Chef sont le 
premier devoir. Chevalier et courtisan ont le culte passionné de leur 
maître et ne songent qu'à «servir ». Seuls. les moyens différent, dans 
la mesure restreinte où les devoirs essentiels permettent le choix. La 
spiritualité jgnatienne d’ailleurs couvre le champ de la bérullienne, 
tout en le débordant. C'est pourquoi, spirituels jésuites du dix-sep- 
tième, du dix-neuvième ou du vingtième siècles se sentent parfaite- 
ment à l’aise dans l’école française et chez eux. Ils n’ont aucune peine 
à accorder « la connaissance, l'amour et limitation de Jésus-Christ » 
formule ignatienne, avec la théologie du Christ vivant en nous et, 
comme on l’a vu par le P. Fouillot et le P. Ramière, tout en se ren- 
dant compte de la parenté de leur tradition avec celle de Bérulle, n'ont 
aucunement l'idée d’un emprunt. Il paraît légitime d'en conclure au 
moins que l'opposition des deux spiritualités, telle que M. Bremond 
a voulu la mettre en lumière, n’est pas aussi étendue et aussi pro- 
fonde qu'il se l’est persuadé. 

Cette persuasion explique l'insistance de M. Br. à réclamer, pour 
la spiritualité bérullienne, l’usage exclusif du mot {héocentrisme (1). 


(1) À ma connaissance, le plus ancien usage de ce mot, sous sa forme 
adjective, se trouve dans un volume d’apologétique pseudoscientifique, 
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Il renforce même ce monopole par un nouveau, celui du christo- 
centrisme. Avec tout le respect dû à un maître de la langue comme à 
l'historien érudit et subtil du sentiment religieux, force est bien 
de déclarer que ces monopoles ne sont justifiés ni par l'étymologie, 
ni par l'histoire, ni par la théologie. Toute spiritualité pleine 
de Dieu et du Christ est théocentrique et christocentrique, mais 
il y a plusieurs théocentrismes ou christocentrismes. Le bérul- 
lisme en est un; il ne saurait prétendre être le seul. Autant 
vaudrait vouloir revendiquer le nom d'arbre pour le peuplier, 
à l'exclusion de l’ormeau, du chêne ou du sapin. Même équivoque au 
sujet du mot religieux. Il y a le sens technique : qui concerne la vertu 
de religion, seul de mise quand il s’agit de spiritualité bérullienne et 
le sens plus général : qui concerne la religion. 11 est facile de passer 
inconsciemment du premier au second et d'attribuer ainsi au pre- 
mier toute la fécondité spirituelle de l'autre. Or, si noble que puisse 
être une spiritualité fondée sur la vertu de religion, sa valeur reli- 
gieuse, au sens plénier du mot, n'est pas nécessairement hors de pair 
ni même la plus élevée. Celle qui se réclame de l’amour de Dieu et du 
zèle de sa gloire ou de son service, de par l'Evangile, n’intéresse pas 
moins les rapports de l'humanité avec Dieu, en quoi consiste la reli- 
gion et l’on ne saurait oublier le maior horum carilas. M. Br., m'a-t- 
il semblé, ne s'en est pas suffisamment souvenu, quand il a voulu 
exposer et apprécier la spiritualité des Exercices. 11 l’a d’ailleurs trop 
exclusivement ramenée à des préoccupations anthropocentriques. 
Comme je le rappelle dans l’article cité, c’est l’altérer essentiellement 
que de la dépouiiler de ses éléments surnaturels. Prise dans son inté- 
grité elle reste aussi inintelligible à l’incrédule que celle de l’appro- 
priation. Les deux peuvent prêter aux contrefaçons. Si M. Barrès a 
écrit L'Homme libre, Auguste Comte a minutieusement organisé et 
pratiqué la dévotion à Clotilde de Vaux. Seul un chrétien peut com- 
prendre, je dis comprendre, le troisième degré d’humilité comme le 
« Calvaire ». Nous en avons pour garant quelqu'un dont la compé- 
tence est indiscutable, celui qui a parlé du « Christ crucifié, scandale 
pour les juifs et folie pour les gentils. » 

Reste le désaccord sur l'interprétation de la pensée de Bérulle 
concernant l’adhérence, point touché d’une façon très accessoire dans 
mon compte rendu mais dont l'importance est évidente. M’inspirant 
des expressions de M. Bremond sur « l’ascèse » bérullienne et l’appro- 
priation des états et des vertus du Christ, j'ai cherché à réaliser ces 
formules et à me représenter en « clair » théologique leur contenu : 


publié par P. DeLesrre, ancien directeur des manufactures de l’Etat, 
chez Delhomme et Briguet, en 1889 : Exploration du ciel théocentrique. 
Voir la critique du P. Poulain, dans les Etudes, 1890, t. 50, p. 510-514. 
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& À aller au fond des choses, ai-je écrit, je ne vois pas comment 
s'approprier Jésus-Christ, ne revient pas à l’imiter consciemment, 
c'est-à-dire, sous l’action de la grâce, reconnue dans les deux écoles, 
comme jouant le rôle principal, à se mettre activement en état de lui 
ressembler. » C'était supposer que, l’action surnaturelle du Christ 
communiquant sa vie divine par la grâce, devant nécessairement 
s'accompagner d'une coopération humaine, postule des actions ou 
des dispositions qui, n'étant tout de même pas psychologiquement 
des actions ou des dispositions de Jésus-Christ, ont leur réalité pro- 
pre et distincte. Elles m'ont paru dès lors forcément rentrer dans le 
domaine de l’imitation ou de l’analogie, c’est-à dire se ramener à des 
actions ou des dispositions (patience, douceur, humilité) semblables 
à celles que, coopérant lui aussi à l’œuvre de Jésus-Christ, présente 
en son âme celui qui se préoccupe de l'imiter. Telle est la raison 
d'être de cette phrase : « Je ne suis pas encore persuadé que sur la 
question Jésus-Christ la différence ne soit beaucoup plus dans 
l'expression que dans le fond des idées. » L'interprétation de M. Bre- 
mond, fruit d'études approfondies, se présente naturellement avec 
une tout autre autorité que la mienne et je ne fais aucune difficulté 
de reconnaitre que les textes lui sont plus favorables. Pour lui 
l’adhérence est l'équivalent de la «connaissance mystique », elle tient 
tout entière dans une « passiveté » de l'âme s’offrant au Christ pour 
qu'il lui infuse sa vie et ses états : « Tant moins la créature travaiile, 
tant plus Dieu opère puissammerñt. » Mais alors, qu'il me permette 
de Ie dire en toute franchise, la spiritualité bérullienne apparaît 
-comme susceptible de soulever plus d’une appréhension justifiée. Si 
on ne la réserve pas à une élite déjà préparée à la vie mystique par 
une ascèse appropriée, si on la présente comme un système complet 
et suffisant de vie spirituelle s'adressant à tous, il est à craindre que 
cette « passiveté » ne soit mal comprise et risque de favoriser trop 
souvent l'illusion et la paresse. 


Toulouse. Ferdinand CAVALLERA. 
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Dom B. du Boisrouvray 0. S. B., Monseigneur Gay(1815- 
1892). Sa vie, ses œuvres. Tours, Mame, 1921, 2 volu- 
mes, 8°, XVIII-431 et 448 p., 35 fr. 


La récente biographie én 2 volumes que Dom du Boisrouvray con- 
sacre à la mémoire de Mgr Gay mérite de retenir l'attention. C'est une 
étude sérieuse, documentée, objective et qui donne à Mgr Gay sa place 
définitive parmi les auteurs ascétiques du siècle dernier. 

Il serait peut-être plus exact de dire qu'elle la lui rend, car 
plusieurs étaient sans le vouloir injustes envers Mgr Gay. Ses écrits de 
spiritualité, sa correspondance leur paraissaient pleins des effusions 
d'une piélé par trop sentimentale donnant à sa phrase une saveur 
mièvre, et bien vite le livre était laissé et jugé. Ces défauts, Dom du . 
Boisrouvray les reconnaît loyalement dans son chapitre sur l’écrivain 
mais à peine les remarque-t-on, tant ils disparaissent dans l’ensemble. 

Sans doute, Mgr Gay fut un sentimental, ou mieux encore un affec- 
tif, mais il fut surtout un artiste au sens vrai et plein dû mot. Ainsi 
ressort-il de l'ouvrage de Dom du Boisrouvray; ainsi l’a résumé dans 
la préface de ce même ouvrage, un prélat qui l’a bien et familièrement 
connu : Mgr Rivière, archevêque d'Aix. 

_« Avant tout, Mgr Gay était artiste, l'artiste de Jésus-Christ, et Jé- 
sus-Christl’idéale Beauté qui s'était révélée à lui fut tout dans sa vie 
et fut toute sa vie, faite pour la beauté, éprise de la beauté ». 

Il est difficile de mieux le rendre en peu de mots. 


I. — Brillamment doué an point de vue intellectuel, lauréat de 
rhétorique au concours de tous les lycées de France, ayant des goûts 
et des aptitudes musicales qui émerveillaient son ami Charles Gou- 
nod, appartenant de plus à une famille riche et bien apparentée, Char- 
les Gay avait tout ce qui peut rendre ici-bas l'existence facile et heu- 
reuse. Dès sa sortie du collège à 18 ans, sa conversation, le charme 
et la dislinclion de ses manières exercent autour de lui une sorte de 
séduction. D’autres se fussent complu dans cette atmosphère de bien- 
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être et de succès, mais il n'avait pas une âme vulgaire. Dans la pléni- 
tude des dons humains quelque chose, ou plutôt quelqu'un lui man- 
quait. Son milieu familial, comme tant d’autres alors, était indifférent 
au point de vue religieux. Ses parents n’allaieut pas à la messe, jamais 
il n'entendait parler de Dieu, et cependant Dieu le cherchait et avait 
déjà comme pris possession de lui à sa première Communion qu'il fit 
à 12 ans. 

« Même dans le temps où je ne servais pas le Bon Dieu, écrira-t-il 
« plus tard, je ne sais quelle force obstinée et souveraine me faisait ai- 
« mer amoureusement Jésus-Christ. C'était peut être une pure affec- 
« tion poétique et un goût d'artiste, et il le faut bien puisque cela ne 
« me sortait pas du péché, mais enfin c'élait ainsi. J'avais quitté Jésus, 
« par suite il s'en était allé, mais Jl avait laissé son image, son sou- 
« venir, assez de Lui pour que je ne l’oubliasse pas ». 

Cette emprise de Dieu ne suffit pas à le préserver du péché, il le 
dit lui-même ; mais s’ileut des faiblesses, ii n’eut jamais de chute dé- 
gradante, il garda clairs les yeux de son cœur, et son âme qui tendait 
toujours en haut était prête pour la rencontre. 

À cette époque, sans avoir la foi, il lut et résuma la première partie 
de la Somme de S. Thomas. Dieu apparut comme l'unité essentielle à 
son esprit en quête d'unité et puissamment attiré « par le plus simple 
qui est aussi le plus profond et le plus ample ». Rien sur terre n'avait 
pu lui donner le dernier mot de tout. Ce mot, Dieu seul le donnait, 
et c'était Lui. - 

Presque au moment.où s’achevait cette étape intellectuelle, Char- 
les Gay était providentiellement conduit au pied de la chaire de Notre- 
Dame. Lacordaire y prêchait Jésus-Christ; ébloui, transporté par sa 
parole, Charles sentit que le Seigneur Jésus passait dans sa vie 
comme au jour de sa Première Communion : ce fut une révélation. 

Et comme son âme était troublée et inquiète, car ce passant sem- 
blait vouloir entrer en lui pour y demeurer, la conversation et la sim- 
ple et franche piété d’une modeste femme, Madame Hennelle, maî- 
tresse de piano de sa sœur, achevèrent sa conversion. C'était en mai 
1836 : il avait 21 ans. 

Jusque là, il avait toujours rêvé de consacrer sa vie à l’art et à la 
science. Sa conversion ne changea rien à ses projets, mais Jésus-Christ 
lui étant apparu comme la synihèse universelle, il étudia tout en 
fonction de Lui, il en fit son compagnon de route sur les uniques che- 
mins qu'il voulut suivre désormais : ceux de la Vérité et de la Beauté. 

Par souci de beauté morale, il prit dès lors la résolution de garder 
sa chasteté de corps et de cœur. D'ailleurs avoir les sens et le cœur 
vierges lui paraissait la condition nécessaire pour comprendre et réa- 
liser l’art véritable ; tout ce qui commençait ou finissait dans la chair 
n’en était que la profanation et la contrefaçon. 
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Sa profession de foi d'artiste est profondément touchante et belle : 
« Je promets solennellement à Dieu qui est la Vérité souveraine et la 
« Beauté parfaite, de garder dans une indissoluble unité, selon qu’elles 
« sont en Lui, cette Vérité et cette Beauté. Je lui promets dene jamais 
« donner une belle forme à une pensée laide, de ne jamais intéresser 
«au mal en lui prêtant une expression émouvante, de maintenir l'art 
« dans le droit qui est la raison, l'ordre et la vie; enfin de ne jamais 
« faire que de l’art catholique, Dussé-je lutter, souffrir toute ma vie 
«et renoncer à toute influence présente, je ne rendrai point mon art 
« adultère ». 

Et comme l’art pour lui c’est surtout la musique, sa vie sera faite 
d'ordre, de rythme, d'harmonie. 

« Chaque semaine, dit-il dans sa retraite de 1838, je me tracerai un 
« plan écrit où l'emploi de mon temps sera précisé jour par jour, 
«heure par heure. J'y manquerai le moins possible parce que je 
« crois que tout ce qui est discipliné est dans l'ordre et qu'être con- 
« forme à l’ordre, c’est l’être à Jésus-Christ ». ‘ 

Et voici que pour répondre à ce don de soi, l'attirance de Jésus- 
Chrits se fait plus intime et impérieuse. « Tu seras prêtre », lui dit 
une voix intérieure. « Oui, répondit Charles, je serai prêtre, mais seu- 
lement quand j'aurai composé de la musique religieuse. Le sacerdoce 
sera le couronnement suprême de ma vie d'artiste ». 

Mais l'appel de la grâce se faisant plus pressant, sans un regard 
en arrière, il s’achemina vers Rome où il entra au Séminaire le r°° no- 
vembre 1839. 

Et dès lors son ambition fut d'être prêtre, prêtre jusqu’au bout. 
« Avec votre intelligence, lui disait un jour un de ses collègues, vous 
auriez pu faire tout ce que vous auriez voulu. Mais le prêtre a tout tué 
en vous ». C'était trop dire. La grâce du sacerdoce avait largement 
émondé ses cxubérances d'imagination et de sensibilité, mais chez lui 
le cœur n'était pas mort ni le sens artistique. La grâce n'avait pas tué 
la nature ; elle l'avait ordonnée, disciplinée, et si harmonieusement . 
qu'il y avait entre elles accord parfait : la nature expliquant la grâce, 
et la grâce à son tour perfectionnant la nature et expliquant la spiri- 
tualité. C’est ce qui rend Mgr Gay si « un ». 

L'artiste vivra chez lui jusqu’4 la dernière heure : « La musique, 
dira- t-il deux jours avant sa mort, est le seul de vos plaisirs qui me 
touche encore. » Et quant à sa profondeur d'affection, à sa richesse 
de cœur, voici ce qu'il écrivait en novembre 1889, à 74 ans : « Peu 
sont peut-être aussi riches que moi en fait d'affection, et j'ai dans cet 
ordre une liberté peu commune en même temps qu’une ardeur très 
Vive. » 


Ge n'était pas là un feu se réveillant après avoir longtemps couvé 
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sous la cendre ; louie sa vie fut comme illuminée par ses intuitions 
d'artiste, échauffée par la flamme de son cœur. 

Artiste, affectif, il l’est dans ses études théologiques. Il les fait de 
façon très personnelle, travaillant consciencieusement ses cours, mais 
comptant sur les « intuitions du cœur et les lumières de la sensibi- 
lité » pour guider et faciliter ses efforts. 

Comme on l'a très bien dit, « il conçoit l’objet de sa foi en termes 
de beauté ». Quand deux systèmes sont en présence il va d'instinct à 
celui qui est le plus large, le plus beau et qu'il juge par conséquent 
le plus vrai. 

C'est ainsi qu'il se déclare partisan convaincu de la thèse scotiste 
de l’Incarnation. Il ne peut concevoir l'humanité, même dans l’état 
d’innocence, sans Jésus-Christ qui lui apparaît comme l’alpha et l’o- 
mega de tout; la création sans Jésus-Christ eût été quelque chose d'in- 
complet, le plan divin eût manqué d'unité et de beauté. Par suite du 
péché d'Adam, Jésus-Christ deviendra aussi rédempteur, mais c’est là 
pour lui un rôle accidentel et secondaire ; il reste avant tout le Mé- 
diateur universel, l’exemplaire de toute créature, Celui qui donne à 
tous de sa plénitude, en qui nous sommes tous prédestinés, et que 
nous devons reproduire si nous voulons entrer au ciel. Ce Christ 
qui est la gloire du Père et sa louange parfaite, Mgr Gay l'aime de 
toute son âme. Avec quel bonheur il s’unit à Lui pour chanter le 
Père commun. L'office que son titre de chanoine l’oblige de psalmo- 
dier au chœur est pour lui une source intarissable de joie. « Je chante 
comme un bienheureux à ma stalle », écrit-il à un ami. 

Artiste, il l’est encore dans les moindres détails de sa vie, dans la 
simplicité et le bon goût de son ameublement, dans le choix même 
de ses amis. Il écrivait fin 1886. 

« J’admire S. Jérômeécrivant à propos de la facilité du précepte de 
l’amour du prochain : Dites si vous le voulez : Je ne puis pas jeüner, 
mais ne dites pas : Je ne puis pas aimer. Moi, je renverserais vo- 
lontiers la proposition et je dirais : Jeûner n'est à peu près jamais une 
difficulté insurmontable, mais aimer positivement non pas même son 
ennemi, mais certaines personnes désagréables, exerçanies, mal 
douées, en qui tout vous déplaît et vous choque, c’est très difficile, et 
l'on n’en devient capable que par une grâce insigne et une très 
éminente vertu ». (11, p. 289). 

Et cette parole est révélatrice ; on devine que sa nature fine et dé- 
licatement nuancée, sans Q une grâce insigne » n’eût pardonné chez 
personne l’inesthétique du corps ou de l'âme. 

Mais quand il trouve par contre, une de ces âmes généreuses, aux 
grands horizons surnaturels, en qui on peut tailler un Jésus-Christ 
ressemblant et presque nature, on comprend sa joie et les prédilections 
de son cœur. 11 sera même trop facilement expansif, et plusieurs fois 
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on a pu lui reprocher non sans raison la fréquence et la longueur de 
ses correspondances de direction. 

Voilà à grands traits l’homme, tel qu'on le saisit à la fois dans son 
œuvre et dans la biographie de Dom du Boisrouvray, et j'ajoute entre 
parenthèses que je ne saurais faire à l'auteur un meilleur éloge. Il nous 
sera désormais plus facile de caractériser nettement la spiritualité et 
la direction de Mgr Gay. 


IL. — La spiritualité est malaisée à définir; ce n'est pas une no- 
tion simple. Elle comprend l’ensemble des -rapports de l'âme avec 
Dieu. 

Ces rapports sont tout d’abord régis par l'idée dominante que 
l'âme se fait de Dieu : les uns par exemple seront plus portés à 
le considérer comme un père, d'autres comme un maître, d'autres se- 
ront plus portés à regarder uniquement Jésus-Christ et dans Jésus- 


Christ même ils voient suivant leurs attraits le frère, l’ami, le Rédemp- 


teur, le Juge... etc. 

On comprend que ces conceptions différentes créent aussi des atti- 
tudes d'âme diverses, à base de respect, de confiance, d'abandon, 
d'amour... etc. 

De ces conceptions et de ces attitudes naissent tout naturellement 
certains principes de vie spirituelle que d’aucuns traduisent par des 
formules brèves et suggestives comme le « Deus meus et omnia » de 
S. François d'Assise. — le « Vince leipsum » deS. Ignace, «le « Quid 
hoc ad aelernilatem? » de S. Louis de Gonzague. 

Ces principes et ces formules qui révèlent tout à la fois l’attitude 
de l’âme vis-à-vis de Dieu et la tendance active vers Lui qui en résulte, 
il faut, sous peine de les voir rester lettre morte, les adapter à ses ac- 
tions quotidiennes. Leur réalisation pratique rentre aussi dans le 
terme « spiritualité », qui comprend donc à la fois : 

-— La conception que l’âme se fait de Dieu et son attitude d’ensem- 
ble envers Lui. 

— Le ou les quelques principes qui dirigent l’activité surna- 
turelle de l'âme. 

— La réalisation concrète de ces principes dans le train ordinaire 
de la vie. 

Ces notions sont utiles pour éclairer chez Mgr Gay les points les 
plus importants. | 

Avant tout il fut un passionné de Jésus-Christ : il devait l'être. 
Sa nature effective avait besoin du Dieu devenu visible aux sens et 
sensible au cœur; tandis que son regard d'artiste était séduit par la 
beauté de cette face humaine où rayonnait la Divinité, par la splen- 


deur de ce Verbe fait chair, trait d'union entre le Créateur et la créa- d 


ture, synthèse de tous les êtres, et qui est l’ «Accord universel », 
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«l'Harmonie faite homme » : Christus musicus comme dit saint 
Augusliin. 

Aussi sa spiritualité, c'est Jésus-Christ ; c’est à Lui que d’instinct 
va son cœur. Non seulement la création tout entière lui est un reflet 
du Christ, mais il semble n'aimer les autres personnes divines que 
par Jésus-Christ et dans Jésus-Christ : le Père, parce qu'il nous l’a 
donné, le Saint-Esprit, parce qu’Il le forme en nous. 

En Jésus-Christ même, l'aspect qu'il préfère est celui qui dit le 
mieux son intimité avec l’âme : le mystère de sa vie en nous comme 
chef du Corps Mystique. C’est ainsi qu'il l'a aimé et pensé dès 
l’abord. Dans la longue lettre qu'il écrit à sa sœur en 1839, à son dé- 
part pour le séminaire, on voit déjà cette idée à la base de sa vie inté- 
rieure : il ne fera par la suite que la développer. — Vivre de la vie de 
Jésus, ne faire qu’un avec Jésus, donner Jésus, être Jésus, seront 
ses formules habituelles et préférées. 

Dans ses Elévations qui sont comme le thème ordinaire de ses mé- 
ditations, lorsqu'il en arrive aux derniers chapitres des Evangiles, on 
trouve vingt élévations sur le discours après la Cène, une seule sur la 
Passion, une sur la Sépulture, puis, après quelques rapides élévations 
sur les mystères glorieux, il revient sur son mystère préféré et déve- 
loppe longuement sa doctrine (Elévations 117, 118, 119). 

Sa correspondance y fait sans cesse allusion : nous sommes à 
Jésus-Christ comme des humanités de surcroît dans lesquelles il s’in- 
carne de nouveau pour prier, agir et souffrir en nous. (Corresp. II 
p. 254. Vie et Vertus, T. I ; Etat religieux $ Il p. 108 et 117 ; Eléva- 
tions, fin). 

Mais chez Mgr Gay le Christ viendra surtout aimer et adorer ; c’é- 
tait là le retentissement naturel de sa doctrine sur sa spiritualité ; il 
était trop un, trop harmonique pour ne pas « vivre » le Christ comme 
il le connaissait et le comprenait. Nous avons déjà vu dans la pre- 
mière partie l’idée d'ensemble essentielle qu'il se faisait de Jésus- 
Christ. 

À qui conçoit le Christ principalement et essentiellement comme 
Rédempteur et par conséquent en relation étroite et nécessaire avec 
une nature déchue qui a besoin de réparer et d’expier, il est naturel de 
chercher surtout à reproduire les mystères de la vie douloureuse plus 
spécialement rédemptrice. 

Celui, au contraire, qui voit en N. S. l'idéal, le modèle absolu, le 
chef nécessaire d’une nature qui a ses faiblesses et ses impuissances 
natives, mais a surtout besoin d’être élevée et aidée, imilera de préfé- 
rence les mystères de la vie cachée. 

Le premier sera plus porté à la haine du moi, le second à la prière 
et à l'amour. Il ne s’agit pas, on le comprend, de voies qui s’excluent 
June l’autre, mais seulement d’un accent à poser. 
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Très nettement Mgr Gay a pris position. Il est parmi les adora- 


il 


teurs et sa spiritualité se rattache ainsi de façon indubitable à celle 
des Bérulle, Condren, Ollier, à l'Ecole de l'Oratoire Français. 


Comment maintenant adapte-il à sa vie pratique cette conception, 


ce principe d’ « être Jésus ». Une note de la retraite de 1856 avant 
son départ de Paris pour Poitiers l'indique nettement (D. du B.1I 
p. 184): 

« Cette pensée me vint, qui arrêta toutes les autres et me prit tout 
entier. I1me sembla que Dieu me voulait religieux de Jésus. Et comme 
je regardais, dans ces mots, la lumière qu'ils contenaient, je compris 
que je devais être religieux de Jésus comme Jésus l'était de son Père; 
que je devais n’avoir plus pour lui en ce monde que Jésus, lequel, 
prenant tous mes biens naturels. que je lui donne afin qu'il en reste 
l'unique maître, me laisse pourtant user de ce qui est nécessaire à 
mes besoins et nécessaire à ma position ; que je devais ne plus pren- 
dre de plaisir volontairement, en ce monde, qu’en Jésus; l'ayant pour 
unique joie, comme unique fortune, sans cependant quitter visible- 
ment les choses et manières d’être où, d'ordinaire, les hommes pren- 
nent des joies légitimes. -- C'était ma chasteté, comme l’autre ma pau- 
vreté. — Je devais demeurer par le fond de l’âme, dans une telle dé- 
pendance de Jésus, qu'il fût le principe de mes actes, de mes pensées, 
de mes paroles, de mes désirs et même de mes mouvements; ce qui 
est pratiquer l’obéissance. Enfin je devais n'habiter qu'en Jésus, ne 
laissant mon âme séjourner dans aucune chose créée, par une atta- 
che consentie ; ne manquant jamais de rentrer en Jésus, lorsque, par 
la nécessité des relations et par l’inévitable distraction qu'elles entrat- 
nent, je suis comme allé au dehors : ce sera ma clôture. — Puis 
comme il ne peut y avoir de religion sans un lien qui vous attache 
pour toujours à l’état embrassé, ce lien sera l'amour. Tout cela au 
fond, est si simple, si divin, si conforme à mes attraits, que, sans de- 
mander permission, je me suis constitué, dès le lendemain, à la messe 
et à la communion, novice de la religion de Jésus. Et j'ai demandé au 
Saint-Esprit d’être mon maître.., ».. 

Toute la vie intérieure de Mgr Gay est là, sa vie est véritablement 
la réalisation de ce programme. ï 

Dès sa conversion, dès l'entrée de Jésus-Christ dans sa vie, il lui a 


fait la part royale ; sans une hésitation, il a sacrifié tout ce qui pouvait | 


le séparer de Jésus Christ ; il n’a gardé que ce qui le menait à lui. 
Comme un musicien ses cordes, il a touché et vérifié toutes les 
fibres de son cœur ; qu'une seule n’eût pas donné la note, il l’eût con- 
damnée impitoyablement ; mais toutes étaient accordées à Jésus, lui 
disaient Jésus, il les a gardées. 
Son âme était donc bien pénétrée par Jésus-Christ, pleine de 
Jésus-Christ. Et pourtant Mgr Gay n’est pas un saint au sens plénier 
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du mot; il fut un saint prêtre, un saint prélat: il ne fut pas un saint 
tout court et c'est la faute de sa nature et de son cœur. 

Je dirai simplement ma pensée, 

Comme l'auteur de la Sagesse, Mgr Gay eût pu dire : « Puer eram 
ingeniosus el sorlilus sum animam bonam et cum essem magis bonus 
vent ad corpus incoinquinaium ». (Sap. VII, 19-20). 

De fait, il semble au-dessus destentations où se débattent les hom- 
mes. Les jouissances artistiques, les joies du cœur qui en égarent 
tant d'autres sur les routes des sens, n’ont jamais fait que l’acheminer 
vers Dieu. 

« Dieu m'a fait naître musicien, mais il n’a pas permis que je res- 
tasse dans la musique humaine, il m'a gratuitement et miséricordieu- 
sement fait monter dans la sphère des harmonies surnaturelles où 
Jésus donne le ton, l'accord, le mouvement » (Corresp. III p. 202). 

Aussi, il n’aura pas comme S. Augustin la crainte et parfois le re- 
mords de se laisser à l’église même trop saisir par le charme naturel 
de la musique religieuse. Cette musique lui a toujours parlé de Dieu, 
il ne s’en défie pas, non plus que des affections surnaturelles de son 
cœur. 

Or, sans qu'il s'en doutât, Mgr Gay était attaché. 

Il parle à la fin de sa vie de « l’étonnante suavité des voies par les- 
quelles Dieu l’a conduit ». — Et de fait l’existence lui fut douce. 

Ses relations très agréables avec des personnes « assorties », — le 
mot est de Dom du Boisrouvray et combien juste, — les douceurs de sa 
vie de famille, la respectueuse et filiale affection de ses communautés, 
la beauté surnaturelle des âmes qu'il dirigeait, la grande aisance 
dont il jouissait et qui lui permettait de mettre dans son appartement 
et sur tous les objets à son usage cette note de distinction et d’art où 
il se complaisait, — tout cela était pour son âme aimante la route 
coutumière de ses perpétuelles ascensions vers Dieu. 

Il est bien sûr qu'il ne s’arrêtait pas en chemin. et que tout cet en- 
semble le menait à Dieu, mais le saint marche le regard tendu en 
avant sans voir ni aimer la route... et Mgr Gay aimait sa route, 

Quand à plusieurs reprises se produisirent des événements où se 
manifestait clairement, ce semble, la volonté de Dieu qu’il rompît avec 
ces chères habitudes (son départ de Poitiers, par exemple, qu'il aurait 
dû effectuer trois ans plus tôt), Mgr Gay ne sut pas voir. Il lui semblait 
que ce brisement qui s’imposait, allait lui faire « fausser sa voie, trahir 
sa grâce et diminuer sous prétexte d’un plus grand bien la vraie fécon- 
dité de son épiscopat ». La suite a montré qu'il s'était trompé et que, 
pour me servir de ses propres expressions, «même chez les âmes les 
plus éclairées et les plus saintes une mesure d’illusion se mêle parfois 
à leurs vues intérieures ». 

Or, Mgr Gay attachait une grande importance à ces vues intérieu- 
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res, à ce que S. François de Sales appelle ces « attraits, mouvements, 
reproches et remords intérieurs, lumière et connaissance que Dieu fait 
en nous... ». Quand elles viennent sûrement de Dieu, il y a grand 
profit pour l'âme à les suivre; mais bien souvent, elles ne sont que la 
voix déguisée de notre amour-propre; aussi les auteurs spirituels 
veulent-ils que pour s’y abandonner pleinement, on les soumeite à 
la direction de l’obéissance. Elle seule a grâce d'état pour les dis- 
cerner et les authentiquer. Faute de ce contrôle, on risque de faire 
fausse route, de tomber plus ou moins dans l'illuminisme intérieur, 
de se livrer à son sens propre en se persuadant qu'on obéit à Dieu. 

C'est cependant ce témoignage intérieur qui a décidé Mgr Gay en 
dernier ressort et dans des circonstances graves (voir en particulier : 
IL. pp. 65 et 66). C'était chez lui d'autant plus dangereux que des 
attachements inconscients pouvaient lui faire aisément confondre 
dans la pratique les attraits de la nature et ceux de la grâce. 

Il semble bien qu'il n'ait pas évité totalement cet écueil. 

Et cela ne l’a pas empêché d’avoir une vertu très au-dessus de la 
moyenne ni d’être un directeur éminent. C’est là une de ses caracté- 
ristiques. Tout de suite il s’est révélé tel. 

A peine converti, il voulut répandre dans son milieu familial la 
grâce de la foi : sa sœur la première répondit à ses désirs, et les con- 
seils qu'il lui donne avant même d'être entré au séminaire, sont d’une 
‘précision ascétique et d’une sûreté de psychologie qui étonnent. 

Notre cœur peut nous aveugler sur nous-mêmes : il nous rend 
clairvoyants vis-à-vis de ceux que nous aimons. Les meilleurs et les 
plus profonds théologiens sont encore les saints parce qu'ils aiment 
davantage. Il faut aimer beaucoup les âmes pour avoir le sens exact 
de leurs besoins, et posséder parfaitement une doctrine pour en faire 
les adaptations individuelles nécessaires. 

Mgr Gay aimait les âmes et il avait une doctrine; une doctrine, 
une, personnelle, et qu'il vivait. 

Il ne tirait pas ses avis d’une science péniblement acquise au prix 


de longs efforts : tout simplement il donnait à ceux qui venaient à lui 


le prolongement de sa vie intérieure ; c'était dans son cœur, non dans 
sa mémoire, qu'il puisait et la doctrine en sortait chaude, lumineuse et 
vivante, car Jésus-Christ était sa vie et c'était Lui toujours et Lui tout 
seul qu'il donnait. 

Voilà surtout, semble-t-il, la raison de son influence profonde sur 
les âmes, influence que ses livres continuent encore d'exercer aujour- 
d'hui. Elle est bien plus dans ce don d’un Jésus-Christ vivant que 
dans cette souplesse de psychologie qui le fait marcher d’un pas si 
sûr à travers lous les détours du cœur d'autrui. 

Son programme du reste était très simple : 

Regarder Jésus — le faire passer en soi — le faire vivre en soi — 


ad 
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entretenir sa vie par de multiples petits sacrifices — s’abandonner à 
Lui, acquiescer à ses moindres désirs. 

La sainteté n’est qu’un oui plénier à toutes ses volontés. Et ceci, il 
le monnayait aux âmes suivant les exigences individuelles de chacune, 
car, c’est là encore une des qualités de sa direction : il prenait les âmes 
par le dedans, s'adaptait à elles, leur proposait Jésus seul pour modèle, 
ajoutant, ce qui est d’une justesse profonde, que Jésus Christ est le seul 
même qu'on puisse sans danger imiter en tout, et qu'à imiter servile- 
ment ces copies de Jésus-Christ que sont les saints, on risquait de 
fausser sa voie, 

Peut-être pourrait-on dire, qu'au début surtout, il voulut pousser 
trop vite les âmes dans cette voie où il était lui-même. C'était 
la voie d'union, mais qui ne siit que la voie unitive est la voie 
parfaite et qu’elle en suppose généralement deux autres avant elle ? 

Le rôle du directeur est d’acheminer l'âme à la perfection par 
étapes successives. Notre maître à tous, l'unique Maître Jésus Christ, 
n'a pas procédé autrement : Il a commencé par prêcher la pénitence, 
le renoncement, l’abnégation quotidienne, l'effort individuel pour 
acquérir les vertus, puis, au dernier soir de sa vie mortelle, après 
l'institution de la Sainte Eucharistie, {l a ouvert à ses apôtres la 
voie unitive et leur en a dit les secrets. 

L'union avec Jésus-Christ ne peut s'établir durable que sur un 
fondement de pénitence et de renoncement. 

Pousser dès l’abord à la voie unitive des âmes insuffisamment 
préparées a de sérieux inconvénients. Dom du Boisrouvray nous les 
montre t. 1, pp. 279 et 280. 

Mais je ne crois pas que dans la suite on ait pu faire à Mgr Gay ce 
même reproche. En tout cas, lorsqu'il avait devant lui une âme vrai- 
ment généreuse, elle profitait admirablement de sa direction. 

Transformer peu à peu son être en celui de Jésus-Christ, le vivre 
tellement au dedans qu’on puisse tout naturellement le donner au de- 
hors, voir tout en Lui, ne rien voir «u’en Lui, sont des idées chères à 
l’ascétique et à la mystique contemporaines. Mgr Gay a puissamment 
contribué à les répandre par sa direction et ses écrits. 

Aussi, bien que son œuvre présente des lacunes, et que plusieurs 
sujets importants comme la prière, le Saint Esprit... n'ient pu y 
être traités, il reste un des auteurs ascétiques les plus en vue du 
dix-neuvième siècle, un de ceux qui ont le mieux pensé et le mieux 
écrit sur la matière. 

On doit remercier Dom du Boisrouvray de l’avoir si bien fait revivre 
et de façon si attrayante. On oublie, en le lisant, qu'une vie si simple 
eût facilement pu être contée en un seul volume. Les chapitres consa- 
crés à l’homme intime, au directeur de conscience, au théologien 
sont spécialement suggestifs. On y trouve insinuées plutôt que net- 
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tement formulées, les quelques réserves à faire, soit sur la doctrine, 
soit sur la spiritualité et la méthole de direction de Mgr Gay, mais 
l'impression générale est très favorable et Mgr Gay sort plutôt grandi 
de cette longue et minutieuse étude. 

On souhaiterait à tous nos grands évêques et surtout à nos saints 
des biographes aussi objectifs et consciencieux. 


Ore Place, Haslings. Henri MonrEr-VinARD. 


P. Dudon, S. J. — Le quiétiste espagnol, Michel Molinos 
(1628-1696), Paris, Beauchesne, 1921, in-8, XXI-313 pages. 


Le nouvel ouvrage du R. P. Dudon est avant tout la mise en œuvre 
de documents inédits. L'auteur est de ces favorisés de la chance qui 
savent la mériter par la persévérance et la sagacité dans les recher- 
ches. Les pièces qu’il a découvertes dans les archives de Rome et 
d’Espagne lui permettent de satisfaire définitivement à bien des ques- 
lions jusqu'ici laissées sans réponse certaine et de tracer un tableau 
assez complet de la carrière et de l’activité du trop fameux quiétiste. 
Il a pu le prendre dès le moment de sa naissance à Muniesa, en 
Aragon, le 29 juin 1628, grâce à l'acte de bapième qu'il a re- 
trouvé et le suivre au long de sa carrière. Molinos se rend d’abord 
à Valence où il poursuit ses études et obtient un bénéfice. Il y reste 
onze ans après son ordination (1652-1663), puis est délégué à 
Rome pour y soutenir la cause de béatification du Vén. François- 
Jérôme Simon (1662). 11 ne quittera plus la Ville éternelle. S'il 
échoue dans cette mission, il ne réussit que trop vite et trop bien, en 
ce qui concerne son action personnelle auprès des âmes. Assez rapide- 
mentil s'impose comme directeur spirituel et prend une part active à 
la propagande en faveur de la communion quotidienne. S’inspirant 
de la doctrine de Falconi et de Grégoire Lopez, il ne se contente pas 
de parler et de tenir le matin, immédiatement après sa messe, des 
conciliabules bizarres qui portent le trouble dans les églises'et le font 
successivement émigrer de sanctuaire en sanctuaire. Il publie, en 1675, 
avec toutes approbations désirables et les plus qualifiées, la Guide Spi- 
rituelle dont le prompt succès se manifeste par plus de dix éditions en 
dix ans. Le P. Dudon en donne une analyse rapide, suffisante pour en 
faire connaître la disposition et le contenu, y ajoute quelques détails 
sur la manière dont le livre fut composé et sur une rédaction inédite 
qu’il a découverte à la Bibliothèque Vaticane, dont les rapports avec 
le texte imprimé sont trop complexes’ pour être dès maintenant abso- 
lument tirés au clair. Avant d'aborder les controverses auxquelles 
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donna lieu cette publication, le P. Dudon décrit dans un chapitre, 
plein de faits, les étapes du quiétisme en Italie avant Molinos, en par- 
ticulier les procès inquisitoriaux se rapportant aux oratoires de Val- 
camonica, et l'influence des écrits de Falconi et de Malaval, l’activité de 
l'oratorien Petrucci. Puis viennent les premières oppositions et la dé- 
fense : attaques ouvertes des deux jésuites Bellhuomo et Segneri dont 
les ouvrages sont d’abord mis à l’index, tandis que la Guide échappe à 
toute censure, grâce en partie à la faveur dont Petrucci jouit auprès 
d’Innocent XI, qui au fort de la lutte le fit cardinal ; guerre de pam- 
phlets anonymes, intervention de l'archevêque de Naples Caracciolo, 
du cardinal Albizzi. De plus en plus l'orage gronde, les protestations 
contre la liberié laissée aux quiétistes de propager leur doctrine se 
font plu: vives auprès du Pape. Sur tous ces points, le P. Dudon ap- 
porte des détails circonstanciés qui permettent de suivre au jour le 
jour les controverses et les réactions qu’elles suscitent. L'on assiste 
- alors au brusqueemprisonnement de Molinos et aux enquêtes prépara- 
toires à lacondamnalion portée le 28 août 1687, sous la forme d’un décret 
du Saint-Office prohibant 68 propositions. Il est à remarquer qu'au- 
cune d'elles n’est extraite directement de la Guide, mais seulement des 
autres écrits, lettres et papiers divers, recuillis au cours du procès. 
C'est cependant la même doctrine quant au fond. Molinos abjure le 
3 septembre 1687, à la suite de quoi ilest condamné à la prison perpé- 
tuelle, tandis que le 20 novembre suivant Innocent XI, par la bulle 
Caelestis Pastor, promulgue solennellement la condamnation des pro- 
positions. Molinos est suivi dans sa chute par son auxiliaire le plus 
puissant, le cardinal Peirucci. À son tour celui-ci doit signer la rétrac- 
tation d'une série de 54 propositions, tandis que ses livres sont mis 
à l'index. La pourpre romaine et la faveur persistante d'Innocent XI 
lui évitent un sort plus dur. 

Les deux derniers chapitres exposent les contrecoups de la con- 
damnation, à Rome, en Espagne et en France, en particulier en ce 
qui concerne Madame Guyon, le P. Lacombe et Fénelon. Quelques pa- 
ges de conclusion s’appesantissent sur ces derniers incidents et met- 
tent en garde contre certaines tendances du temps présent. Ce seront 
naturellement les plus discutées, d'autant plus que le problème n'a 
pu y être abordé qu’incidemment et non avec l’ampleur qu'il mérite. 
Le P. Dudon y prend parti à sa manière franche et vive. Ces pages 
où l’auteur fait de la philosophie de l’histoire risqueraient, dans cer- 
tains esprits, de faire du tort au reste du volume, où çà et là, d’ailleurs, 
certaines expressions pourront paraître un peu fortes. Ce serait dom- 
mage, car son livre est un travail historique de première valeur qui 
permettra une étude dogmatique approfondie et lui fournira de très 
précieux documents. Un volume pareil en appelle de lui-même un 
autre composé de pièces justificatives. Elles ne demandent sans doute 


qu’ à sortir du portefeuille de l’auteur, notamment le résumé 
- cès qui a fourni au P. Dudon des détails si neufs et si authentiques “3 
sur les erreurs ct les fautes de Molinos. En attendant cette publicatio 
fort désirable, on lira avec fruit cinq pièces qui sans être toutes inéd 
tes sont d’une grande importance, en particulier le projet d'instruc- 
tion pour les confesseurs, a sentence de LES IRE contre Molinos 


une traduction), les propositions condamnées de Petrucci, en italien, 
déjà publiées par le P. Hilgers, mais trop peu connues. 


Toulouse. Ferdinand CAVALLERA. 
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Mystique. 


— Les cinq petits volumes déjà publiés par le R. P. S. Loursmer, 
OSB., de l'abbaye de Buckfast, ont eu le plus grand succès : outre 
plusieurs éditions de l'original anglais, une traduction allemande a 
déjà paru, une espagnole et une néerlandaise sont en préparation ; 
enfin, l’auteur lui-même nous donne aujourd'hui uneédition française 
des deux premiers, les autres devant suivre sous peu (Essai sur la 
connaissance mystique. — La vie mystique, Tours. Mame, 1922, 2 vol. 
in-16, 224 et 516 p., 5 fr. chacun). 

I suffit de parcourir ces volumes pour comprendre aussitôt le 
succès qu'ils ont eu : tout y est clair, chaud, vivant et prenant; à tra- 
vers toutes ces pages on sent déborder la plénitude d’une âme vrai- 
ment remplie de Dieu et passionnée pour faire comprendre et aimer 
de tous les chrétiens les merveilles que leur Père accomplit et veut 
accomplir en eux, pour peu qu'ils se livrent à lui. 

Le succès et la valeur de ces volumes nous invitent à nous arrêter 
un instant aux problèmes considérables qui y sont, je ne dirai pas 
posés, mais résolus : D. Louismet, en effet, n'entend pas faire de la 
théorie, mais s'adresser simplement à tous les chrétiens de bonne 
volonté, pour les aider à marcher dans la voie de la spiritualité catho- 
lique traditionnelle. C’est donc sans discussion, tout au plus avec 
quelques allusions aux thèses opposées à la sienne, qu’il expose cette 
conception « traditionnelle » de la vie mystique. 

Pour lui, en effet, partisan du sens large du mot « mystique», vie 
mystique est synonyme de vie intérieure, tout chrétien fervent et do- 
cile à la grâce est un mystique. « Pour commencer à vivre de la vie 
mystique, il n’y a que deux choses qui soient nécessaires : en premier 
lieu l’état de grâce ; en second lieu un peu d'amour et de bonne vo- 
lonté. » (Vie, p. 52). Quant à la connaissance mystique de Dieu, ce 
n’est pas une simple connaissance par la raison ou par la foi, mais 
une connaissance expérimentale et «ce nous sera la chose la plus 
facile du monde de nous assurer si nous l'avons oui ou non. Eprou- 
vez-vous de temps cn temps, dans le secret de votre cœur, la douceur 
des consolations spirituelles ? Alors n’ayez pas le moindre doute que 
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c'est Dieu lui-même qui se fait ainsi connaître à vous... vous avez 
cette connaissance de Dieu qui est expérimentale, qui ne vient que 
par l'exercice fervent de l'amour, vous avez la connaissance mysti- 
que. » (Essais, p. 36-38). Distinguant soigneusement la consolation 
sensible (née d’une belle musique etc...) et la consolation spirituelle, 
D. L. identifie cette dernière avec la connaissance expérimentale de 
Dieu qui caractérise la vie mystique. Ce qui l'amènera à conclure : 
« Qui n’a pas eu de ces expériences spirituelles ? Et maintenant que 
nous y réfléchissons, ne sommes-nous pas convaincus qu'elles ont été 
les meilleurs moments de notre vie?’ Même Napoléon avouait... que 
le jour le plus heureux de sa vie... avait été le jour de sa première 
communion. Nous avons donc tous eu réellement l’occasion de goûter 
à la connaissance mystique de Dieu, d’en savourer la douceur intime... 
[mais peut-être] nous n'avons pas continué d'entretenir ce commerce 
intime avec Dieu auquel il nous invitait » (Essais, p. 82-83). 

« … La théologie mystique est d’ordre expérimental. C’est un phé- 
nomène qui se passe dans toute âme fidèle et fervente. C'est une 
“expérience interne. Elle consiste tout simplement dans cette expé- 
rience d'âme d’un être humain, encore pélerin sur la terre, qui en 
vient à goûter Dieu et à éprouver par lui-même combien il est doux... 
La plus humble prière, le plus petit acte de religion, pourvu qu'ils 
soient accomplis dans l'esprit qu’ils comportent, sont des actes mys- 
tiques. Je m'étonne bien d'entendre un écrivain contemporain nous 
parler de « l'élément mystique », en matière de religion, comme si 
tout dans la religion n'était pas absolument et exclusivement du do- 
maine mystique » { Vie, p. 10-15.). 

Ce sens très large donné au mot mystique, n'empêche pas D. L. 


de conclure : « [l est donc évident que dans la connaissance mystique 


de Dieu, laquelle est produite par l'exercice d’un fervent amour, il 
n'y a pas place à l'illusion, il n’y a pas un endroit par où elle pourrait 
se glisser » (Essai, p. 62.). Et ailleurs : « Voilà la plus grande preuve 
de la réalité de cette espèce de connaissance de Dieu que nous appelons 
mystique et de son exemption de toute illusion : elle porte l'amour 
jusqu’à sa plus haute puissance. Toute la conduite de l’homme saint 
ou du mystique (souvenons-nous que ces deux lermes se valent), toute 
la conduite du vrai serviteur de Dieu proclame ce grand fait que Dieu 


est amour... » (Jbid., p. 118). Alors que « pour le non-mystique, le 


mystère de la sainte Trinité est tout simplement un objet de croyance », 


« la vie mystique est une perception de la sainte Trinité. Gette percep- 


tion est d'ordre expérimental. Quoique obscure, elle est d'une intense 
réalité » (Vie, p. 114-115.). d 
Que le mot mystique ait été employé généralement au moyen âge 


dans un sens très large et que jusqu’au seizième siècle on n’ait pas eu 


l'habitude de distinguer parmi les écrivains spirituels les « mysti- 
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‘ques » comme un groupe à part, ainsi qu'on l’a fait, particulièrement 
depuis le dix-septième siècle, c’est fort vrai. Que toutes les âmes un 
peu ferventes aient l'expérience des « consolations spirituelles » que 
Dieu, sous une forme ou sous une autre, leur donne plus ou moins 
fréquemment, sauf peut-être des cas tout à fait exceptionnels, et que 
ces consolations spirituelles soient un puissant secou:s pour aider ces 
âmes à s'unir à Dieu, ce n’est pas moins vrai. Que ces consolations 
appartiennent à la vie mystique, au sens large du moyen âge — et que 
ce soit un abus (assez rare du reste chez les écrivains spirituels) de 
restreindre le domaine de la mystique aux « faits extraordinaires et 
miraculeux » comme les visions, révélations, etc., rien de plus vrai 
encore. Mais il est moins exact de donner à croire qu'entre ce sens 
très large et ce sens trop restreint, il n’y a point place pour le mot 
myslique à un sens précis (celui qui à travers diverses fluctuations 
tend à prévaloir depuis le seizième siècle), lequel réserve cette quali- 
fication de mystique pour des états ou des actes de connaissance amou- 
reuse de Dieu présentant des caractères particuliers de passivité et 
d'expérience personnelle et immédiate. On discute pour préciser ces 
caractères, pour savoir si cette connaissance mystique est l'aboutissant 
de toute vie spirituelle fervente. Mais, je crois qu'à travers ces diver- 
gences très réelles, on est assez d'accord pour admettre qu'il peut y 
avoir et qu’il y a des oraisons très ferventes, et même consolées spiri- 
tuellement, qui ne sont pas la contemplation mystique, infuse au sens 
propre du mot. 

Mais ne vaut-il pas mieux s’en tenir à la doctrine et au vocabulaire 
que nous a légués le moyen âge? Si S. Thomas « a passé sous silence 
cette chose vague, indéterminée, changeante que les modernes appel- 
lent « mysticisme », n'est-ce point parce que, à ses yeux, cette chose 
n'a pas d'existence réelle? » (Vie, p. 12.). 

Sans essayer de reprendre au coin d’une chronique le gros problème 
ainsi posé par les livres de D. Louismet, je me bornerai à noter qu'un 
tel retour et un tel arrêt ne sont ni possibles, ni exempts de danger. 

Impossibles, par le seul fait que, grâce à Dieu, notre théologie 
catholique est une science vivante, que notre intelligence du dogme, 
elle-même. ne cesse de se développer dans l’Eglise de Dieu sous l’action 
du Saint-Esprit et sous la direction de magistère infaillible. Qu'on le 
veuille ou non il faut tenir compte du travail de la pensée catholique 
effectué depuis le seizième siècle, sur ce point comme sur les autres, 
et il serait singulièrement hasardeux de le tenir pour non avenu sous 
prétexte de déviation. N'oublions jamais que le même reproche a été 

ait, il ya trois siècles, au moyen âge, par ceux qui voulaient le négliger 
pour ne connaître que la théologie des Pères. Et, du reste, quoi qu'on 
fasse, le sens qu'ont pris les mots au cours de ces derniers siècles de 
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réflexion théologique, réagira fatalement sur leur emploi, même chez 
les tenants les plus fermes de la signification ancienne. 

Mais surtout vouloir maintenir ces mots dans leur sens ancien, 
vague et indéterminé, ne va pas sans danger. Il existe, depuis les 
grands mystiques espagnols du seizième siècle et depuis les écrivains … +4 
de notre dix-septième siècle français, toute une littérature spirituelle » 
décrivant ces états mystiques au sens strict et indiquant les principes | 
à suivre dans la direction des âmes qui y sont parvenues, principes 
qui, sur plus d’un point important, diffèrent sensiblement de ceux qui : ‘2 
sont applicables aux âmes non encore favorisées de ces grôces. À 
vouloir supprimer la distinction qui est au point de départ de toute 
cette littérature, on risque de voir appliquer à des âmes tout à fait 
mystiques au sens large et médiéval du mot, mais pas encore au sens 
thérésien et moderne, des règles de conduite qui ne leur conviennent 
pas et peuvent même être fort nuisibles à leur progrès spirituel. 

En outre, qu’on le veuille ou non encore, une relation s’est établie 
dans la plupart des esprits entre état mystique et élat spiriluel plus 
élevé et mème, les grâces mystiques étant des grâces infuses d'amour 
très intense, beaucoup tendent (j'ai souligné plus haut la phrase où 
D. L. le fait expressément) à identifier ces grâces avec la sainteté elle- 
même, à ne plus voir en elles des moyens incomparables de sanctifi- 
cation, mais le but même de l’œuvre de sanctification. Et là encore il 
y a un danger, surtout lorsque l’on fait entrer toute consolalion spi- 
rituelle dans le domaine de la connaissance mystique et de l'amour 
mystique. S'il y a un point sur lequel les maîtres de la vie spirituelle 
soient d'accord, c'est bien pour nous répéter sans cesse que les conso- 
lations intérieures, même les plus spirituelles et les plus hautes, ne 
sont pas le but, mais de simples moyens, que Dieu emploie précisé 
ment pour sanclifier nos âmes, nous les donnant et nous les retirant 
suivant les vues de sa Sagesse infinie. Nous savons d'expérience com- 
bien nous sommes tous portés à l'oublier : ce n’est donc pas sans 
danger qu'on favoriserait involontairement cette illusion. Et on risque 
de le faire en donnant aujourd’hui un sens trop large à ces termes de … 
vie mystique et de connaissance mystique, en même temps que l’on 
absorbe pour ainsi dire en eux le tout de la vie spirituelle. 

Et en terminant ces trop longues réflexions, je regrette d’avoir à 
les faire à propos de livres par ailleurs si bicnfaisants pour l'âme : 
qu’on lise en particulier les chapitres de la Vie mystique sur les Trois - 
personnes de la Trinité, sur la Croix, sur l'Eglise, il est difficile de 
mieux parler des magnifiques réalités de notre vie NUE et 
d'en mieux donner le sentiment profond et vivant. 
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Joie chrétienne. 


— Le rôle de la souffrance, de la croix, dans les plans de sancti- 
fication que Dieu réalise en nos âmes est folie pour l’incroyant. Mais 
même aux yeux du croyant garde une part de mystère que nous de- 
vons adorer amoureusement sans en comprendre le but, Il en est un 
peu de même pour la joie, cette autre caractéristique des amis de 
Dieu : elle est incompréhensible à qui ne croit pas, cette joie dans la 
souffrance ; elle reste mystérieuse, même pour qui croit et aime, cette 
paix rayonnante des saintes âmes au milieu des tristesses, même sur- 
naturelles, de la vie présente. Et pourtant toute mystérieuse qu’elle 
est, quelque diverses que soient les formes qu'elle prend, cette joie 
est un élément essentiel de la vie spirituelle. On aimera donc à en 
contempler les diverses nuances dans la belle collection d’études du 
P. V. Hosracuyx, miss. de la Salette, Joie et Sainteté, x"° série (Lille, 
Desclée, 1922, 12°, XIV-3:2 p., 6 fr.) : joie primitive chrétienne chez 
Eustochium ; joie de la pauvreté chez Claire d'Assise; joie de la 
louange chez Gertrude d’Helfta ; joie de la lumière chez Catherine de 
Sienne; joie de la souffrance chez Thérèse d’Avila : joie de l’action 
chez Jeanne de Chantal. Série de tableaux très vivants, formant une 
véritable suite de documents sur ce qu'est la joie des saints. 

C'est aussi la joie que respire le volume où M. A. Rerté étudie le 
rayonnement du SOLEIL INTÉRIEUR dans les vies de S. Joseph de Cu- 
pertino, Catherine de Cardone, la Mère Camille de Soyecourt. Joie 
dans le sacrifice et dans l'épreuve, à travers les voies les plus extraor- 
dinaires. Selon sa manière ordinaire, ici comme dans son volume sur 
Marguerite-Marie Alacoque, M. Retté n’entend pas faire un travail de 
critique historique, mais tracer un tableau vigoureux qui mette vive- 
ment en relief par des exemples typiques quelques-uns des aspects 

essentiels de la vie spirituelle. (Paris, Bloud, 1922, 12°, 282 p., 7 fr.). 
À La joie des amis de Dieu, telle est encore l’une des principales 
impressions qui se dégagent des délicieuses Chroniques du royaume 


_ de Dieu que nous raconte Mlle Renée ZeLrer (Paris, Revue des Jeunes, 


_ 1921, 8, 158 p., 6 fr.) et de la charmante vie qu’elle nous a donnée 
de la Bienheureuse /melda Lambertini la petite novice dominicaine 
« morle d'amour au baiser de Jésus. » (Paris, Art catholique, 1921, 
16°, 96 p.). 

Joie enfin, la vraie joie que le monde ne connaît ni ne donne pas 
plus que la vraie paix, c’est le sujet et le titre du volume à l'allure 
toute simple que le P. P. Doxcœur avait publié avant la guerre et 
dont il vient de donner une édition revue (Beati, Tournai, Caster- 
man, et Toulouse, Aposlolat de la Prière, 1922, 24°, 164 p.) : sous 
forme d'extraits des évangiles légèrement paraphrasés en forme de 
dialogue et groupés dans le cadre des béatitudes, il y a là tout l’es- 
sentiel de la doctrine chrétienne sur la vraie joie, présenté sous une 
forme singulièrement prenante et pénétrante. 
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Sur l'Evangile 


__ De l'Histoire du Christ de G. Parixr et de l'excellente traduction 
que vient d'en donner P-H. Micuez (Paris, Payot, 1912, 8°, 464 p., gfr.) 
nous n'avons à parler ici ni au point de vue de la valeur littéraire, ni 
au point de vue historique ct exégétique, mais il ne sera peut-être pas 
inutile de marquer l'importance de ce livre, déjà célèbre, au point de 
vue spirituel. Non qu'il faille y chercher un exposé, nuancé et précis à 
la fois, de la doctrine spirituelle du Maître ou un «livre de médita- 
tions » à mettre entre toutes les mains : crudités brutales d'expres- 
sion, outrances de pensées, relief trop fort donné à certains aspects 
de l’enseignement du Christ au risque de le déforme: presque, beau- 
coup de lecteurs ont été justement choqués de ces défauts et d’autres. 
Et pourtant il reste que, pour qui peut, la part faite à ces déficits, 
s'attacher aux pages magnifiques qui abondent dans ce livre, sa lecture 
sera souverainement bienfaisante. Tant d'âmes sont exposées à ne pas 
voir le côté tragique de l'Evangile, l «antinature », la folie de la Croix 
et de toute la vie du Christ, nous sommes tous si portés à laisser s’es- 
tomper et s'embourgcoiser les sentences les plus fortes du « renver- 
seur », qu'il nous est bon que parfois une âme peu habituée à ces 
étonnantes choses vienne nous les remettre sous les yeux dans un 
réalisme violent. Les grands remueurs d'âmes, un S. François ou un 
S. Ignace, des convertis eux aussi, n’ont pas fait autre chose, l’un en 
prêchant la folie de la pauvreté et de la Croix, l’autre en ouvrant 
école d'abnégation totale à la suite du Christ pauvre et humilié. 
Venant de plus loin qu'eux, n’ayant surtout pas été müri comme eux 
par le travail de la grâce, Papini manque de mesure, n’a pas encore 
la plénitude du sens chrétien dans sa délicatesse et sa force — et 
pourtant, tel quel, son livre, non seulement attirera au Christ les 
incroyants auxquels son auteur s'adresse d'abord, mais pourra faire 
aussi beaucoup de bien aux âmes chrétiennes plus mûres et plus ré- 
fléchies qui, laissant tomber la paille, sauront aller chercher la riche 
moisson de grain lourd et nourrissant qui y est offerte (1). 


— En passant du livre tourmenté et troublant du jeune converti. 
florentin, aux deux volumes que Dom Paul Derarre, abbé de So- 
lesmes, vient de consacrer à l'Evangile de N.-S. J..C., Fils de Dieu 
(Tours, Mame, 1922, 2 v. 8°, XII-506 et 390 p., 3a fr.), on sentira 
dans toute sa profondeur la forte impression de ce qu'est la paix 
bénédictine au soir d’une longue vie consacrée toute entière à l'œuvre 


() Pour,une étude plus détaillée du livre de Papini au point de vue 
qui nous occupe ici nous ne pouvons que renvoyer aux deux articles 
excellents de M. Guirron, dans le Correspondant (1921, t. 285, p. 306-333) 
et de P. DE GRANDMAISON dans les Etudes (1922, t. 171, p. 296-311). 
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de Dieu. Harmonie des évangiles accompagnée d'un commentaire très 
simple, mettant surtout en valeur les enseignements spirituels de 
l'Evangile, ce beau livre, destiné aux novices bénédictins, sera extrême- 
ment apprécié des âmes qui, pour méditer et goûter l'Evangile, cher- 
chent un guide sûr et discret qui leur ouvre les pages du Hvxe sans 
leur dicter arbitrairement ce qu'ils ont à y trouver. 


Textes et traductions. 


— Le P. Et. Hueueny, O. P., avait publié pendant la guerre et 
vient de rééditer un excellent commentaire ascétique des Psaumes el 
Cantiques du Petit Office de la Sainte Vierge : aujourd'hui il nous 
donne le premier volume d’un travail analogue sur les Psaumes et 
Cantiques du Bréviaire romain (t. I, Office du dimanche, Bruxelles, 
Action Catholique, 1922, 16°, 448 p.; trois autres volumes en prépa- 
ration). Pour chaque Psaume est donnée d'abord une traduction très 
soignée du texte hébreu, suivie d’une courte étude d'ensemble sur le 
morceau. Reprenant ensuite sa traduction strophe par strophe et la 
rapprochant des versets de la Vulgate, le P. H. donne du psaume un 
commentaire détaillé au point de vue surtout dela vie spirituelle. Sans 
aucun étalage inutile d'érudition, études et commentaires témoignent 
à la fois et de la science très avertie de l’exégète et de la connaissance 
des âmes du maître des novices. Je crois qu'il est difficile de faire 
mieux pour donner à tous ceux dont Le bréviaire forme la prière quo- 
tidienne une connaissance précise, sûre et pleine du sens des psau- 
mes qu'ils récitent et pour leur apprendre en même temps à nourrir 
toute leur vie spirituelle de la doctrine et des sentiments du livre 
inspiré. 

— M. Ch. GRoLLEAU a mis toute sa piété et tout son goût d’artiste 
à préparer l'édition de luxe des Heures de Notre-Dame (Paris, de 
Gigord, 1922, 16°, 334 p., imprimé sur velin et orné de huit minia- 
tures de Jean Fouquet, 33 fr.) : texte latin et français du petit office 
de la Sainte Vierge, avec les commentaires de Bossuetet un bon choix 
de réflexions empruntées à divers auteurs, le tout, magnifiquement 
édité, forme un volume tout à fait selon la tradition des beaux livres 
d'heures dans la parure desquels les siècles de grande foi ont aimé à 
faire passer quelque chose de leur respect et de leur amour pour celle 
à qui s’adressaient leurs prières. 

— Depuis la publication en 1904 des deux éditions critiques des 
écrits de S. François d'Assise par H. Boehmer dans ses Analeklen 
et par le P. Lemmens dans la Bibliotheca franciscana ascetica de 
Quaracchi, diverses traductions nouvelles ont paru, faites sur le texte 
de ces éditions ; en français par le P. Ubald d'Alençon (Paris, Lib. 
S. François, 1905) ; en anglais par le P. Robinson (London, Burns 
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and Oates, 1907) ; en Allemand par le P. M. Rederstorff (Regensburg, 
Pustet, 1910) ; en néerlandais par le P. Engelbertus (Bussum, Brand, 

1921) ; enfin, en 1921 aussi, en italien, par le P. Facchinetti (Gli 
scritli di San Francisco d'Assisi, Milano, Vita e pensiero, 24°, 244 p., 
5 lire). Outre la saveur toute particulière que prennent dans cette tra- 
duction les écrits latins d’un saint dont l'italien était la langue mater- 
nelle et usuelle, cette traduction est enrichie de copieuses introduc- 
tions où le P. F. résume les travaux de la critique sur les opuscules 
du saint, non sans y apporter souvent sa contribution personnelle. 
On remarquera en particulier dans l’appendice ‘un texte récemment 
découvert par le P. Bughetti et qui semble bien, en cffet, être l'ori- 
ginal d'où est dérivé le célèbre chapitre des fioretti sur la « joie 
parfaite ». 

— Les Sœurs Conceptionnistes d’Agréda ont fait publier sous la 
direction de Mgr SaxriAGo Ozcoinr x Uvapg et par les soins de leur 
aumônier M. E. Roxo, une nouvelle édition des œuvres de la Vén. 
Marie D’AGrépA. Les quatre premiers volumes (12°, 1911-1913, Bar- 
celone, J. Gili) reproduisent la Mistica Cixdad de Dios d'après l’auto- 
graphe conservé à Agréäa. Le tome 5, paru en 1914 (12°, 544 p.) est 
consacré à étudier l’authenticité de la Mistica ciudad et la biographie 
de son auteur, en particulier d’après les procès de béatification (1666 ; 
1675-78) et celui intenté à Marie d’Agréda par l’Inquisition espagnole : 
(1650). 

Depuis ont paru (1915-1920) quatre volumes de Olras obras, en 
particulier la Escala para subir a la perfecciôn (t. 1) et les Leyes de 
la Esposa (t. 2), 

Enfin, depuis 1918, M. E. Royo fait paraître une revue consacrée - 
à la mémoire et aux écrits de la servante de Dieu, ARGH1VO AGREDAXNO. 

- Trois nouveaux volumes viennent d'enrichir la collection des 
Chefs-d'œuvres ascéliques el mystiques publiés par la direction de la 
Vie spirituelle (S. Maximin, Var). C’est d’abord le tome 2 de l’excel- 
lente traduction des Conférences de Cassien par Dom E. Prcmery OSB ; 
il contient les conférences 11 à 17 (1922, 24°, 372 p., 6 fr.) ; mêmes 
qualités que dans le volume précédent ; notes très utiles pour met- 
tre au point certains passages moins heureux ou trop naïfs. 

Ün autre petit volume (1922, 24°, 32 p., 0,50), L'échelle du Para- 
dis donne une traduction de la Scala claustralium, le remarquable 
opuscule sur l'oraison attribué autrefois aux plus grands auteurs, un 
S. Augustin et un S. Bernard, que beaucoup regardent aujourd’hui 
comme étant de Guigues I, sans que cependant la question soit aussi 
définitivement tranchée que le laisserait supposer la courte préface 
du traducteur. En tout cas, on ne saurait trop atlirer l'attention sur 
cet opuscule, en raison de sa précision et du jour qu'il jette sur la ma- 


nière dont la spiritualité médiévale entendait les termes corrélatifs de 
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leclio, meditatio, oratio, contemplalie et, comme le dit l’auteur, la 
concalenalio de ces quatre termes entre eux : il apparaît clairement 
qu'ici contemplalio est pratiquement synonyme de consolation spiri- 
luelle et ne désigne pas comme il le fera ailleurs un type d’oraison 
particulier s'opposant par sa simplicité à celui que constitue la médi- 
talion discursive au sens moderne du mot. 

Enfin dans une troisième brochure est reproduite l’Elévation de 
N.-S, J.-C, sur la conduite de son esprit et de sa grâce vers sainte 
Madeleine du cardinal de BÉRULLE (1922, 24°, 122 p.) : acte de piété 
des gardiens de la Sainte Baume, cette réédition vient à son heure au 

moment où la belle étude de M. H. Bremond (qu’on est étonné de ne 
pas voir mentionner dans la préface bien qu'une citation du Bx. Eu- 
des lui semble empruntée) vient d'attirer encore davantage l'attention 
sur le fondateur de l’Oratoire et sa spiritualité dont cette magnifique 
élévation est un exemple typique. 

— Après Gratry, S. Augustin, S. Vincent de Paul, c'est de Sainte 
Thérèse que M. C. Peyroux nous donne un recueil d’Elévaltions, 
Prières et Pensées conçu suivant le même plan que les précédents et 
qui aura, je n’en doute pas, le même succès (Paris, de Gigord, 1922, 
in-18, CLXXVI-256 p., 7 fr. 50) : bon choix de textes avec une longue 
introduction, remplie elle-même de citations, sur la vie et la doctrine 
de la sainte. 


Enseignement et Revues. 


— Le R. P. Joseph de Guiserr vient d’être appelé à Rome pour y 
occuper la chaire de théologie ascétique et mystique, à l'Université 
grégorienne. M. F. GCavazcerA, professeur de théologie positive à 
l’Institut catholique de Toulouse, lui est associé pour la direction de 
la Revue LEE et de Mystique, qui continuera de paraître à Tou- 
louse. 


BIBLIOGRAPHIE " 
(Toutes les publications sans indication de dale sont de 1922). 


1. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 
BIBLIOGRAPBIES. 


Wobbermin G. — Religion. Die Methoden der religionspsychologis- 
che Arbeit. Berlin, Urban, 1921, 8, 44 p. 

Zahn J. — Einführung in die christliche Mystik. 3-5 Auflage. Pader- 
born, Schôüningh, 8°, XI-664 p. 

Synave P. OP. Bulletin d'histoire des religions : Mystique. — R. des 
Sc. Philos. Théol., 11, 482-488. 

Petsch R. — Sammelbericht von Schriften zur deutschen Mystik. — 
Theolog. Litteral. Zeit., 1921. 46, 281-284. 

Oliger L. — Bibliographie [sur Jacopone da Todi]. — Archiv. Fran= 
cisc. Histor., 15, 183-106. 

Chiminelli P. — Bibliografia della storia della Riforma religiosa in 
Italia. Roma, Bilychnis, r92r, 8, VIII-30o1 p. 


À compléter et corriger par l'Essai bibliographique donné par 


E. Rodocanachi dans La Réforme en Italie. Paris, Picard, 1920-91, 
2 vol. (t. 2, p. 567-579). 


I. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE LA VIE SPIRITUELLE. 


Lemonnyer A. — Baptisés en Jésus-Christ. — R. d. Jeunes, 33, 396- 
L10, 


Lozano $. OP. — Unidad de la vida espiritual següun Sta Teresa, — 


Vida sobrenat., 4, 11-22 ; 164-175. 


(4) Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont . 


pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiques, le premier chiffre indique le vo- 
lume et le second la page. 
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Garrigou-Lagrange R. OP. — La perfection et le précepie de l’amour 
divin. — Perfection relative, héroïcité et sainteté. — Vie spirit., 6 
337-349 : 440-442. 

Pribilla M. SJ. -- Die Freudlosigkeit in der Religion. — Stimmen 
der Z., 103, 250-266. 

Pym TW. — Psychology and christian life. New-York, Doran, 8e, 
XII-175 p. 

Jentgens G. — Experimentale psychologie und Seelsorge. - Theolo- 
gie und Glaube, 1922, 47-52. 


? 


Voir aussi : p. 449: Doncœur, Hostachy, Retté, Zeller. 


III. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Feuling D. OSB. - Wesen und Aufgabe der Aszese. — Benedikt. 
Monalschr., 4, 260-280. 


Sens étroit du mot ascèse : uniquement le renoncement et la mor- 
tification au service de la vie spirituelle. — Sens large : tout ce qui 
touche à la vie spirituelle et surnaturelle. — Sens préférable: à 
l’ascèse appartient tout ce, et cela seul, qui est exercice pour la vie 
surnaturelle, préparation, secours, formation à ce qui rend l’homme 
apte à posséder la vie surnaturelle et à en ressentir les effets. 


Moxon RS. — The doctrine of Sin. A critical and historical investiga- 
tion into views of the concept of sin held in early christian, me- 
diaeval and modern times. London, Allen, 8, 251 p. 


Marmion G. OSB. — L'humilité (Nature, nécessité, degrés, fruits, 
moyens de l'entretenir). — Vie spiril., 6, 177-203 ; 257-291. 

Ventura L. — L'ottava virtü : l’umiltà. — Bilychnis, avril 1922. 
teinmann À. —- Die Armen in Geiste. — Theol. u. Glaube, 1922-12, 
94-105. 


Hock K. — Die vier Temperamente. Kevelaer, Butzon, 16°, 80 p. 
Dupuis L. — L’ennui morbide. — R. Philosophique, mai 1922, 417- 
442. 


IV. — UNION À DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


Rademacher A. -- Die Gottsehnsucht der Seele. München, Theatiner 
Méxl 427129 p: 

Huvelin À. — L'amour de Notre-Seigneur. (L'Evangile, l'Eucharistie, 
la Passion). Paris, Gabalda, 2 vol, 16°, 182 et 169 p. 
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Fonck L. — Duplex fructus Re Sancti (Ioan. 16, 26- 30). — Ver- 
baum Dom., 1, 115-120. 

Jones A. — Blessed are the pure in (of) heart... — Exposit. Times, 
1920, 31, 222-523. 

[Waffelaert; Mgr G. J. — De recta notione et indole propria divinae 

. contemplationis. -— Collat. Brugens., 22, 117-182. 

Marie-Joseph du S. CG. CD. — Il existe une contemplation acquise : 
II. Elle fait partie de la doctrine traditionnelle sur la contempla- 
tion depuis les temps apostoliques. -— Æludes Carmélil., 7, 1-17. 

Farina J. OSA. — Estän exentas de ilusiones ‘y engaños las almas 
santas ? — Vida sobren. 4, 95-105. 

Hayden AE. — The significance of the Mystic’s experience. — Journ. 
of Religion, mars 1922. 

Mager A. OSB. — Mystiche und magische Seelenvorgänge. — Bened. 
Monatschr., 4, 290-299. 


Marcos F.-— La mistica y el materialismo médico. — Ciudad de Dios, 
mai 1922. 
Pitzer RC. - The psychic phenomena of Mysticism. — Princeton 


Theolog. Rev., 20, 375-398. 
Rust H. — Wunder der Bibel : I. Die Visionem des Neuen Testament. 
Pfüllingen, Baum, 8°, 82 p. 


Voir aussi : p. 445 : Louismet. 
V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS. 


Lumini L. OSB. — « Lectio Scripturae ». — Scuola Caltolica, 23, 4-15. 
Legrand À. — De examine conscientiae particulari. — De materia 
examinis particularis. — Collat. Brugens., 22, 219-226, 318-325. 
Hugon E. OP. —- Les Sacrements dans la vie spirituelle. — Vie spirit., 
6, 350-361 ; 421-A33. 

Croegaert À. — Aux sources de la piété liturgique. Bruxelles, Action 
cathol., 1921, 8°, 53 p. 

Godu G. OSB. — Le sacrifice eucharistique et la communion. — Vie 
el Arts lüurg., 8, 481-486. 

Hervé L. — La dévotion : à Dieu le Père. — Vie et Arts lit., 8, 385-380. 

Richstaetter K. SJ. — Grundgedanken der Herzjesu Free Regens- 
burg, Kôsel-Pustet, 8, 5o p. 


Piazza F. — Io regnero. La devozione ak S. Cuore di Gesû ie suo ‘1 


svolgimento storico. Pavia, Artigianelli, 1921, 8°, XIII-457 

Bover JM. SJ. — El Corazon de Jesus en la primitiva ns cris- 
tiana. — Estudios Ecclesiast., 1, avail. 

Richard P. OMI. — Le Sacré- Cœur : doctrine et dévotion pendant les 
dix premiers siècles. — Regnabit, 3, 196-203 (à suivre). 
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Ménager A. OSB. — Les Chartreux et la dévotion au S.-C. — Regna- 
bit, 3, 212-217. 

Caspani E. Barn. — I Barnabiti e il S. Cuore. Roma, Lincei, 8, 59 p. 

Bover JM. SJ. — De B. V. Maria HAN PAU mediatrice. Barcinone, 
Guinart, 1921, 29 p. 

Bover JM. SJ. — Maternidad espiritual de Maria. — Estudios eccles.. 
1, 0-18. 

de Lombaerde JM. — Ma journée avec Marie, ou Pratique de la vie 
d'intimité avec la douce Reine des Cœurs, 5° éd. Paris, Téqui, 
XXXIII-462 p. 

Flicoteaux E. OSB. - Le culte du Saint Précurseur. — Vie spirit. 6, 
221-240 ; 292-312. 

Voir aussi : p. 449 : Doncœnr ; p. 450 : Papini, Delatte ; p. 451: Grolleau, 
Hugueny. 


VI. — ÉTATS DE VIE. — CATÉGORIES PARTICULIÈRES 
D'AMES 


Loughnan HB. SJ. — Vocation to the Priesthood and the religious 
life. — Ecclesiast. Rev. 67, 26-34. 


Sur la nature de la vocation, à propos des textes du Code cano- 


nique. 

Niedergang G. — Principes pour le recrutement sacerdotal dans les 
patronages. — Recrut. Sacerdot., 1922, 117-126. 

Gh. G. — La question des Petits Séminaires. — Recrut. Sacerdot., 
1922, 87-99. | 


Hediey (Mgr). — Lex levitarum. 
Salomé R. — La vie spirituelle de l'artiste. — R. Jeunes, 32, 635-656. 


VII. — HISTOIRE. 
1. — TExTEs. 


Morin G. OSB. — Sermon inédit de $. Augustin sur les Huit Béati- 
tudes. — R. Bénédict., 34, 1-13. 

Meyer W. OFM. — Franz von Assisi : Sonnengesang, eingeleitet und 
erklärt. Leipzig, Vier Quellen Verl., r921, 8, 97 p. 

Thomas de Celano. — Vie de S. François .d'Assise, trad. J. Fagot, 
avec introd. et notes. Paris, Lib. S.-François, 12°, XII-389 p.. 12fr. 

Devas D. OFM. — A Franciscan view of the spiritual and religious 
Life. Being three Treatises from the writnigs of S. Bonaventure. 
New-York, Benziger, 150 p. 
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Taurisano I. OP. — I fioretti di Sta Caterina da Siena. Roma, Fer- 
rari, 12°, XXIV-180 p. 


Recueil de documents provenant de l’entourage de la Sainte. 


Willige W. — Meister Eckhart : Ewige Geburt, Deutsche Reden 
und Schriften. Ausgw. mit Einleit. Greifswald, Moninger, 8°; 152 p. 

Bernt À. — Meister Eckhart. Ein Breviarium aus seinen Schriften, 
ausgw. und übertr. Leipzig, Insel Verl., 1921. 8°, 71. 

Bernhart J. — Eine Deutsche Theologie, übertr. und eingeleit. Leip- 
zig, Insel Verl. 1920, 8°, 211 p. 

March JM. SJ. — Una carta inédita de S. Ignacio a los Padres de 
Barcelona (3 de mayo de 1547). — Razôn y Fe, 63, 273-289. 

Filippo Neri (S.) — Lettere, rime e detti memorabili. Firenze, Libr. 
editr. Fiorent., 12°, 140 p. 

Forme le 2° volume d’une collection publiée sous la direction de 

G. Papini, Libri della Fede ; le premier est une édition des Fioreïti. 


Eugenio de 5. José CD. — Breves comentarios al Castillo interior de 


Sta Teresa. — Monte Carmelo, 23, 346-349 {à suivre). (Début d’une 
longue série d'articles). 

— The Spirit of $S. Jane Fr. de Chantal, as shown by her Letters. 
Transl. by the Sister of the Visitation. London, Longmans, 8e, 
XVII-466 p. 

— Vida y Obras de Sta Margarita Maria Alacoque. (Trad. sur l’édi- 
tion Gauthey par les Visitandines du premier monastère de Madrid). 
Madrid, Fontana, 3 vol., 8°. 

Alphonsus of Liguori (S.). — Prayer, the great mean of salvation. 
Ed. JB. Coyle CSSR. London, Herder, 192 p. 

Grou JP. SJ. — Per la vita intima dell’anima. Trattato di perfezione 
cristiana. Trad. Albera. Torino, Soc. Ed. Internaz., 12°, 316 p. 

— La Vita interiore semplificata e richiamata al suo forndamento. 
Opera publicata dal P. Tissot... Nuova trad. sull’ 8a ed. franc., 


a cura del P. Nivoli OP. Torino, Marietti, 1921, 3 vol., VIIL-192, 


124, 176 D. 


Voir aussi : p. 451-452 : François d'Assise (S.); p. 452: Marie d'Agréda, 
Cassien, Guigues ; p. 453: Bérulle, Thérèse (Ste). 


u. — Documents. [2 


Schuck J. — Das religiôse Erlebnis beim Hi. Bernhard von Clair- 
vaux. Würzburg, Becker, 8°, 115 p. 

Altaner B. — Der HI. Dominikus (Untersuchungen und Texte). Bres- 
lau, Aderholz, 8°, XVIIT-265 p. 

Freer A. — The early Franciscans and Jesuits. A study in contrasts. 
London, Soc. P. C. K., 8, VILI-142 p. 
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Arminio F.— A woman reformer of the Clergy [S. Catherine de 
Sienne]. — Eccles. Rev. 67, 117-135. 

Bayle C. SJ. — La loca del Sacramento. Doña Teresa Enriquez. Ma- 
drid, Razôn y Fe, 8, 350 p. 

Newman JH. -— Christentum. Ein Aufbau aus seinen Werken zusam- 
mengestellt und eingeleitet von E. Pryzwara SJ. — IV. Einfüh- 
rung in Newman Wesen und Werk. Freiburg-Br., Herder, &, 
VIll-112 p. 

Poivert L. — Vie et vertus de Marie-Eustelle Harpain (1814-1842). 
Paris, Bonne Presse, XXVI-260 p. 

Mollière H. — Quelques mystiques lyonnaises: Anne-Marie Pillet, 
visitandine. — B. Hist. Dioc. Lyon, 1, 15-18. 

Chiaudano G. — Sr Maria Agostina... delle Suore di S. Giuseppe di 
Torino. Biografia e pagine intime. Torino, Scuola tip. Sales., 1921, 
408 p. 

Everest EE. — Finding a Soul : a spiritual autobiography. London, 
Longmans, X[-130 p. 

0’Brien EM. -- Life and Letters of Archpriest JJ. Therry, founder of 
the Catholic Church in Australia. Sidney, Angus and Robertson, 
8°, 389 P. 

Mézard À. OP. — Les Dominicaines contemplatives. — Vie spirit., 
6, 467-488. 

…— Missiones Catholicae, cura S. Congreg. de Propaganda Fide des- 
criptae, anno 1922. Firenze, Barbera, 8°, XLVI-544 p., 10 1. 


UT. — TRAVAUX. 


Lemonnyer À. OP. — Le Messianisme des Béatitudes. — R. Sc. Phil. 
Théol. ir, 373-389. 

Soiron T. -- Die Predigt Jesu über die Sünde. — Kirche und Kanzel, 
3 (1920), 96-107; 158-169 ; 246-257. 

Drum W. — The idea of « life » in the fourth Gospel. — Homil. and 
Past. Rev. 21 (1921) 390-400. 


Lipman A. — Les origines juives de l'oraison dominicale. Paris, 
Fischbacher, 1921, 12°, 47 p. 
de Labriolle P. — Le « mariage spirituel » dans l'antiquité chré- 


tienne. — À. Hislorique, 137 (1921), 204-225. 
Discute les vues d’Achelis... sur les subintroductae. 


Rothenhaeusler M. OSB. — Der Hi. Basilius der Gr. und die klos- 
terliche Profesz. — Bened. Monalschr., 4, 280-290. 

Wittig J. — Des hl. Basilius der Gr. Geistliche Uebungen auf Bis- 
chofskonferenz von Dazimon (374-375), in Anschluss an [saias 
1-16. Breslau, Aderholz, 8°, VIIT-89 p. 
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Baxter JH. — On a place in S. Augustine’s rule (Ep. 2171, 4). — J. 
Theolog. Stud., 23, 188-190. 

Denefte A. SJ. — Geschichte des Wortes « Supernaturalis ». — Z. f. 
Kath. Theol. 46, 337-360. 

Salonius AH. — Vitae Paitrum, Kritische Untersuchungen über Text, 
Syntax und Wortschatz des spatlateinischen Vitae Patrum. Lund, 
Gleerup, 1920, XI-456 p. 

Bernhart J. — Die philosophische Mystik des M. A., von ihren an- 
tiken Ursprüngen bis zur Renaissance. München, Reinhardt, 8°, 
291 P. 

sas 0. — Ein Beitrag zur Rekonstruktion der Regel des Colum- 
bas des Jüngeren. — Z. Kirchengesch., ho, 132-137. 


Besse JM. OSB. — Les mystiques bénédictins des origines au trei- 
zième siècle. Paris, Lethielleux, 16°, 292 p. 
de Lacger L. — La règle mitigée de Citeaux au douzième siècle. 


À propos d’Ardorel en Albigeois. — Bull. Litt. Ecclés., 1922, 187- 
211. 
Sabatier P. — A quelle époque Ste Claire d'Assise obtint-elle du 


Souverain Pontife le « Privilège de pauvreté » ? Perugia, Unione 


tip. coop. 1921, 8°, 53 p. 

Pelster F. SJ. — Thomas von York OFM, als Verfasser des Traktats 
« Manus quae contra Omnipotentem tenditur. » — Arch. Francisc. 
Hist., 15, 3-22. 


Le traité publié par Bierbaum (RAM, 2, 76) n'est pas de Bertrand 


de Bayonne, mais a été composé par Thomas d’York, peu après 


octobre 1256. 
Henry HT. — Jacopone the Hymnodist.— Eccles. Rev. 67, 183-193. 


De Vooys CG. — Twee mystieke traktaatjes uit de eerste helft van de 


veertiente eeuv. — Tijdschr. Nedrl. Taal en Letterk., 1921, ho, 
301-309. 

de Hornstein X. — Le Bx Henri Suso : Doctrine, — R. Thomiste, 5, 
107-122. 

Joergensen G. -- Rosa Rosarum (Il B. Enrico Suso). Trad. ital. di 
E. Dupré Theseider. Roma, Ferrari, 12°, 175 p. 
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